है आरजोज वर्जत 


हतिदपों को होगे चोह बा रे है) इसहे दिए केई मे हडण आफ हश के 
शमी साहिय साफ्ती है । गशीए मारतवं की बूता भुवि में कद ताज ही मे 
शाष्पीमर विरात की, दर्शत की, विचार बारां बहती चक्र हा रही हैं, बह कण 
शतुपपूरा मे होथा । 


ग्रधति उपर श्ाध्यागमिक परशीवर्ति का इमाद शमरत भार वर 
अहाप पढणे था हैपागि उससे सभों मनाय हर था शाम सही उप बे होंगे । 
इाईतिक.. फारिश यह है. कि डिसी हरगु की पड करते के लिए प्रागफ मे 
हाताइरण बा उ्ते उपयृराों ओगागा की भी आपश्याता होगी है। धूर्व जा 
प्रभाव किरण का प्रभाव पद्धति मदि धषा पट्टी के हैंड के पर एक 
मा ही पहता है, हिग्यु इंसर्ा प्रतिष्त प्रिप्नम्रिप्न होगा है । भूरे के पररिविस्स 
हो प्रदश १र हिसी हरेश को प्रकाशित करने के जिए बाहर में भी तेशश ही मापा 
अपेक्षित होगी हिं। पति में सेजग की माता है. हिलद सिद्री के ईले में नहीं । 
इसी कारण इग जगा में रदों हुए भी अन्त करश भी शुदि गे शारशम्य के 
अनुगार जीव के प्रषात लय की ओर मनृप्य अप्गर होता है ) ईगी हारताय 
के शारण एर सुर है तो दगरा दुसो है, एक धनी हैं तो दूगरा दरिदर है, एक जाठी 
है तो दूगरा अशानी है। देश भौर बाठ से परिक्षाप्र इस जपत्‌ में भारम्मिश्वाइ 
था दिंसी भी अदस्या में बस्तुतः कोई रपान महीं है। प्रसपेष् घदता के लिए 
बोई ने बोई बारण, प्रगयश या अप्रत्यक्ष रुप में, वर्तभात रहता ही है। यथवि 
शी घटनाओं के शारणों को सभी रहीं इूँई विक्तास सकी, फिलु फिर भी 
* उल्दृध्रायाद' का अवछम्धत मे कर शानियों दारा प्रश्शित मार्ग में ही घतते से 
गल्याण हैं। उच्कध्णदता वे बारण सम्मागे में भी छोग किसल जाते है और जीवन 
के छद्य से टूर हो जाते हैं। जीवन के अनुभवों में तारतम्प को देखकर संगार के 
अनादित्व में तपा 'कर्मदाद' वेः रहस्य में हमें विश्वास गरता पड़ता है । यह केवल 
विश्वास ही नहीं है, यह तो वास्तव में जीवत को एक अनुभूति है। 'कर्मदाद! के 
सभी रहस्यों को तो बड़े-बड़े ऋषियों ने भी साधात्‌ न डिया होगा। सचमुच में 
कर्म बे गति बहुत ही गहन हैं, फिर भी “कर्मवाद' के सिद्धान्तों को सभी को स्वीकार 
करना ही पड़ता है ।* 


इस संसार में आये हुए सभी मनुष्यों की प्रवृत्ति बहिर्मुती है, ओर यही उचित 
औ है, क्योंकि सांसारिक सुख-दुःख के भोग के छिए ही तो जीद इस संसार में आजा 


भारतीय दर्शन का स्वरूप हू 


है और इस भोग के लिए बहिर्मुखी प्रवृत्ति की आवश्यकता है । परन्तु सभी प्रकार 
के भोगों का अनुभव करता हुआ जोव भो अपने जीवन के चरम लदय वी खोज 
बहिसुंस करने में ब्यग्र रहता हूँ । ज्ञान के क्रमिक विकास के साथ-साथ 
शव बिल परम सुख को पाने के लिए, आनन्द वी प्राप्ति के लिए, विविष 
हे प्रकार के दु.खा से छूटकाय पाने के लिए जीव सदैव चेप्टा 
बरता रहता हैं। अतएवं उस परमातन्द की प्राप्ति के लिए, अपने स्वरूप को, 
अपने अन्त करण की वृत्तियो को एवं इस ध्यावद्वारिक जगत के सूद्म पदार्यों को, 
अममने के लिए जिन्नायु को सव से प्रथम आन्तरिक दृष्टि करना नितान्त आवश्यक 
है। अपती दारीर-यात्रा के लिए अत्यन्त आवश्यक क्रियाओं के अतिरिक्त अन्य सभी 
आह दियाओ से अपने मन को हटा कर उसे साक्षात्‌ या परम्परा जीवन के परम 
शद्ष्य के चिन्तन में छगानां चाहिए। जीवन के चरम रूदय को तथा दर्शन-दास्त्र केः 
दत््वो वो अच्छी ठरह समभने बेः 
आवश्यव॒ता होठी हैं। अठएव हमे बहिसुंखी भावनाओं से अपने 
मन वो हटा कर, आपुनिक जगत के वातावरण से पृथर होकर, 
अेवल रत्त्वजिजासु के रूप में भारतीय दर्शत वी विचारपघाराओं के कमिक विकार 
कथा शञात और विज्ञान के यथार्थ स्वरूप गा साक्षात्‌ अनुभव करने के लिए तत्व- 
ज्ञान के भार्ग शा पर्थिक बतना चाहिए। 





अम्तर्पुली प्रदृत्ति 
की आवश्यकता 


दर्शन की परिभाषा 


“दर्शन! दब्इ से हमें बदा समभता चाहिए, इसदा विधार यहाँ आवश्यक है। 
“दर्शन! शब्द 'हए' (देखना) घातु से बरण अधे में 'ह्युट! प्रत्यप छूगा गर बना है । 
इसका अर्प हैँ जिस दे द्वारा देला जाय ॥ यहाँ इतना और भी 
विचार बरना उजित है हि दिखा जाय इस पद बा साक्षात्‌ 
अर्थ शान प्राप्त विया जाय! भी हो सहता है, था नहीं । 
शान प्राप्त बरने के लिए अनेद उपाय है, विल्यु सद से निश्चित, अपर विश्दनदीय 
उपाय है, प्रत्यक्त। प्रत्यक्ष के भी इस्दियों दे भेइ से पौँष ऊेद है, शितमें बह्ुरुप 
इम्द्िय के द्वारा जो शान प्राप्त होता है बह शान सद से झड़ दर प्रामादिर होठा है। 
इसलिए जहाँ हात बी प्रापाणिषदा और द॒पता गे सग्दस्थ में दिशेध जोर देना है 
बह दर्शन! दम्द का ही ह्योय उचित है छोर डियते द्वारा देखा जाद' बटी उसदा 
साक्षात्र अर्थ बरता उचित है । 


इत छाम्द वा 
अर्थ 


हा भारतोय दांत 


कुछ छोगों का कहना है कि प्राकृतिक या बौद्धिक या आध्यात्मिक जगतू के 
बहुत से तत्त्व धत्यत्त सूक्ष्म है उन्हें चक्षु के द्वारा देखगा असंभव है । इसलिए 
“दर्शन' शब्द का 'शात प्राप्त किया जाय यही अर्थे करना उचित है । प्रतिवादी 
का कहना कुछ अंश में तो सत्य है। परन्तु यह स्मरण रखना चाहिए कि स्थूछ 
और सूक्ष्म दोनों प्रकार के पदार्थ दशेन-झास्त्र के वियय है और परम तत्त्व की 
प्राप्ति के लिए दोनों का साक्षात्कार आवश्यक हूँ । इसलिए चार्वाक, न्याय, 
वेशेपिक आदि स्थूलदृष्टि वाले दर्शनों में स्थूछ पदार्थों के तथा सांख्य, योग आदि 
सूक्ष्मदृष्टि वाले दर्शनों में सूक्ष्म पदार्थों के देखने के लिए उपाय कहे गये है | 
किन्तु यहाँ यह कह देना उचित होगा कि सूद्मम पदार्थों के देखने के लिए भघरत्येक मनुष्य 
में एक विशेष चक्ष्‌ होता है, जिसे साघारणतया 'प्रज्ञाचक्षु,, 'जञानचल्ु आदि लोग 
कहते हैं । गीता में भी विश्वरूप को देखने के लिए भगवान्‌ ने अर्जन को 'दिश्यचक्षु' 
ही दिया था । बहुत ही तपस्या करने पर, या भगवान्‌ के अनुग्रह से, इस का उन्‍्मीलन 
होता है और जब एक आर यह चक्षु खुस जाता है तो फिर उस व्यक्त को इस चक्॒ 
के द्वारा सभी सूक्ष्म पदार्थ हथेली पर आँवके की तरह प्रत्यक्ष देख पड़ते है । 'दशेता 
के लिए हमें दोनो प्रकार के चक्षुओं की अपेक्षा होती है । स्थूल तत्त्वों को स्पूल 
नेत्र से तथा सूक्ष्म तत्त्वों को सुक्ष्म नेत्र से हेम देखते है। यही कारण है कि 
उपनिषदों ने 'दृश' धातु ही का प्रयोग किया है, और यही भाव भारतीय दर्शन! 
के दर्शन द्ाब्द में भी है। 


दर्शन का प्रधान लक्ष्य 


अब भन में जिज्ञासा होती है कि देखा जाय', तो या देखा जाय? 
उपर्युक्त प्रइन के समाधान करने के पूर्व हमें यह विचार करना उचित है कि 
किसी वस्तु को देखने के लिए पहले जिज्ञासा ही क्‍यों उत्पन्न 

जोवन दुःलमय होती हैं? बिता किसी कारण के कोई भी जिया नहीं हो 
ई सकती । अतः वह कौन सा कारण हैं जो मनुष्य को किसी 

यस्तु को देखने के लिए प्रेरित करता हैं? यह पहले कहा गया है कि जीव 
सु और दु ख के भोग करने के लिए इस संसार में आता है । दुख से सर्वथा पृथरू 
न होते के वारण वस्तुतः शुद्ध चुख इस संसार में नहीं है। अतः यह संसार बेवल 
डुःखमय है ओर जिठने जीद यहाँ आते हैं, सभी किसी न किसी प्रकार के दुःख से 
आजीवन चिस्तित रहते है । इस सासार में दुख से छुटकारा विसी भी जीव वो 


आरतोय दर्शन का स्वरूप छ 


महीं है ॥ इसी के साथ-साथ यह भी सत्य है कि दु.ख किसी को प्रिय नही है एवं 
सभी सदैव एकमात्र दु.छ़ से छुटकारा पाने ही के लिए प्रयत्व करते रहते है और जब 
क दुःख से सर्वधा छुटकारा नही मिल जाता, तव तक जीव का प्रयल चलता ही 
रहता है, चाहे इसके छिए जीव को अनेक बार जन्म लेना पड़े । इसी के सामन्‍्साथ 
यह भी निश्चित हैं कि जिस क्षण जीव को दुख से सर्वथा एवं 
सदा के लिए छुटकारा मिल जायया, उसी क्षण जीव की समस्त 
क्रियाएँ स्थयित हो जायेंगी तया वह जीव सदा के लिए जन्म 
और मरण से मुक्त हो जायगा | यहो जीव का चरम लद्ष्य है, यही दर्शन-शास्त्र 
का परम तत्त्व है, जिसके स्वरूप के प्रतिपादन के लिए एवं जिस पद की साक्षात्‌ 
अनुभूति के लिए भारतीय-दर्शनो का प्रतिपादन किया गया हैं । 


जीवन का चरम 
सष््य 


उपर्युक्त बातों से यह स्पष्ट है कि हमारे 'जीवन' का तया “मारतीय-दर्शन' 
का परस्पर सम्बन्ध अत्यन्त घनिष्ठ है। ये दोनों ही एक ही छक्ष्य को सामने रख 
कर एक ही मार्ग पर साय-साय चलने वाले दो पथिक है । इन 
दोनो की सत्ता एक ही कारण पर निर्मर है। उस चरम 
तत्त्व का सैदान्तिक रूप हमें दर्शन-शास्त्रों में मिलता है, किन्तु 
व्यावहारिक रूप तो अपने जीवन ही मे मिलता है ओर ये दोनों ही रूप मिल कर 
हमें उस परम तत्त्व के पूर्ण रूप का अनुभव कराते है | दुख का आत्यन्तिक नाश 
या जन्म और मरण से सदा के लिए मुक्त होना ही तो सभी का चरम लक्ष्य है। 
अतएव जितने कार्य, छोटे से छोटे और बड़े से बड़े, हम करते हैं, वे सव इसी एक- 
भात्र क्ष्य की प्राप्ति के लिए ही करते है । इसी प्रकार हमारे दर्शनों में जितनी 
बातें कही गयी हैं वे सब एकमात्र इसी चरम छूद्य की प्राप्ति के साधन है । इनके 
द्वारा ही हमें उस परम पद का साप्चात्कार होता है । इसीलिए इन को हम दर्शन! 
या दक्शन-शास्त्र' कहते है । 


जीवन और दर्शन 
का सम्बन्ध 


उपर्युक्त कथन को उदाहरण के द्वारा समझना अनुपयुक्त द होगा। जब 
से जीव अपने पूर्व-जन्म के कर्मों के अनुसार सुख-दु ख का भोग इस संसार में आरभ 
करता हैं, अर्थात्‌ माता के गर्भ में प्रवेश करता है, उसी समय से उस जीव का एक- 
मात्र घ्येय हैं सुड-आ्राप्ति ओर दु ख-निवृत्ति | गर्भ में प्रवेश करते ही जिन वस्तुओं 
को वह जीव नही पसन्द करता, उन्हें यदि माता खाती है, तो उस से वह जीव ब्याकुल 
हो जाता है और माता को भी कप्ट देता है । बाह्य-जयत्‌ के मेघ के अत्यन्त कठोर 


२ भारतीय दर्शन 


गरेंन को सुनकर गर्म में रहने वाला जीव चौंक पढ़ता है और बहुत कष्ट का अंनुभ 
करवा है । गर्भ से बाहर होते ही घाय की अंगूछियों का कठोर स्पर्श, यूये को तीर 
आय, वादु का प्रव वेग आदि के सम्पर्क में इस कर में प्रवम दार काने के कार 
चथा मूच-प्या्ष से उसका कोमल दरीर दुख पाता हैं और रोस्रो कर वह जीर उस 
डक को अरट करता है। इनका प्रदीकार होते पर उ्ते सुख मिलता है और वह दान्त 
हो बाता है ! जोवनत्यात्रा में अग्रसर होने के साथ-साथ उस जोव को बाराक्षाएँ 
भी बढ़ने रूगती है अर्थात्‌ झिन बाढ़ों मे कुछ ही दिल पूर्व उते आतत्द मिठता शा, 
उनमें अब उसे आनतद नहीं मिलता और उनसे अधिक बदन देने दाठे पदार्थों को 
याने के लिए उसको इच्छा होने रुूगती है और उन्ही के लिए वह हद बेष्टा कतता 
है) जब तक वे पदार्य उसे नहीं मिछले, तब तक उस्ने चैत नहीं पहुड़ा | उम 
डीव को अब केवल छेटे रहने से आनन्द नहीं मिलता, अब बह छिउ्क कर मरने हाय 
प्रेर को चला कर आवद्द प्ावा चाहठा हैं। व्रमशः आए के चद्ध को देव कर 
या सुत्दर मिट्टी के खिलौने से उसे अब आवद नहीं निलता है. दह दो 46९ 
बिस्पायों आनर्द देने वाले प्रदार्ष को छोड में व्यप्र रहा है। डपये परेड 
साधारण से सापारण किया में वह आनर्द दूँढटा रहता है, सिरे उन देशो को 
ने पाने के कारण जो उसके मन में दुःख है, उसका नाश हो / रूय ही कप बहू कीव 
मिप्र-मिन्न बानतों में दारतम्य का अनुभव करता रहता है। गिए दिया में 0५ 
को थोड़ा सा अधिक आनन्द मिलता है या मिलने की बयश होठी है, उपी को डी 
के लिए वह जीव चेष्टा करता रहता है। इस अकार जीवगज रिटरी न व 
डुख से ऐोडित होकर, उत्ते छुटकारा पाते के लिए और आन को प्रष्त के 
हिए रुदव दिन्दित रहता है और जद तक ढुःख मे सर दिन के लिए हृटााएं रो 
दाठा तथ्य परमातन्द की भ्राप्ति उसे नहीं होती तब तक वह इस मवभफ में पा! 
ही रेटशा हैं और जन्म-मरण के पराश से छुद्हारा नहीं पता! 


डी शातें शयेक दारह के धस्काए में भी कही का हहती है। दर्शत-गारतर 
के अनुसार पफ्येक रखेन में कहे गरे तत्वों के हांक को प्राप्त काने में भी जी उसी प्रा 
डकार, को हां रह॒शा है। शिय अहयर कोरह से फमशा एज का विकाग होपा 
है. फेस हरार हुए भरादा से करुणा आन का भी विराय होता है। खाल में लि 
| ही दह्द हों होश, हिल गाथ पर अगर उसके रहए को 
_क बचे रह अप्च हो आया है। ज्ञात की मगाइस्पा मे 
का] होते आवरहि! कडचाओे हैं, वमशः उस वल्यरा बी 


भारतोय दर्शन का स्वरुप ९ 


अनेक सीढ़ियो के पार करने के पश्चात्‌ वही ह्ञान पूर्ण विकसिद होकर परब्रह्म पर- 
मात्मा के स्वरूप को प्राप्त कर “एकमेदाद्वितोयं नेह्‌ नानाइस्ति किझ्चत', 'वाचारम्भणं 
विकारों तामधेय॑ मृलिकेत्येव सत्यम्‌, आदि उपनिपद्‌ के वाक्‍्यों में कहा गया अद्वितीय- 
तत्त्व हो जाता है, जिसका शकराचार्य ने तथा काश्मीरीय शैव-दर्शन ने प्रतिपादन किया 
है । इस अद्वितीय तत्त्व अर्थात्‌ ब्र्ष के साक्षात्कार करने पर वह जीव अपने वास्तविक 
स्वरूप को प्राप्त करता हैँ । यही है जीवात्मा तथा परमात्मा का अभेद । किसी 
घर की चारों दिवालो के गिर जाने से जिस प्रकार घर के अन्दर घिरा हुआ आकाश 
घर के बाहर के आकाश के साथ एक हो जाता है, उसी प्रकार जीवात्मा के 
अविद्यारूपी आवरण के दूर होने पर जीवात्मा परमात्मा के साथ एक हो जाता है 
और 'पूर्ण', या 'अखण्ड' कहा जाता हैं और तब इन दोनो में जो अविद्या के कारण 
भेद रहता है उसका नाथ हो जाता है । इस अखण्ड एवं पूर्ण स्वरूप का नाश नहीं 
होता। इस अवस्था को प्राप्त करने के पश्चात्‌ जीव का कभी अघःपतत नहीं होता । 
इस प्रकार यह स्पष्ट है कि जीवन तथा दश्शन दोतो का मुल्य उद्देश्य एक ही है और 
बह है 'परमानन्द' या उसकी प्राप्ति । इसे ही चरम दु ख-निवृत्ति या “मोक्ष' कहते हैं । 
इसी को परमात्मा, परब्रह्म, आत्मा, या ब्रह्म कहते है। यही है. 'देखने का विषय । 
अतएव श्रुति में कहां गया है--'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य:/ । 


परम तत्त्व को देखने का उपाय 


इसलिए ससार के लौकिक तथा वैदिक सापनों से दु.ख की चश्म निवृत्ति को न 
पाकर दु ख के नाश के अन्य साधन को दूंढता हुआ जिज्ञासु जब कसी ज्ञानी से पूछता 
हैं कि बह कौन सी वस्तु है जिसके देखने से अर्यात्‌ पाने से सब 
दिन के लिए दु ख से छुटकारा मिल जाता हूँ ? तो उसके उत्तर 
में ज्ञानी कहता है--बरे ! आत्मा को देखो', और उसके देखने 
का उपाय है “श्रवर्ण, मनन” तथा 'निदिष्यासन'। तत्त्वज्ञानी से, या श्ुतियों के 
द्वारा, आत्मा के सम्बन्ध में सभी बातें अनेक बार सुननी घाहिए। पूर्व-जन्म था 
इस जन्म की साधना के कारण जिस किसी का अन्त.करण भाग्यवश्ञ परिशुद्ध हो गया 
हो और उसमे पूर्ण श्रद्धा हो, तो उसे उसी क्षण परम दृत्त्व वी प्राप्ति हो जायगो । 
विलम्व होने का तो कोई कारण हो नहों है। इसोलिए भगवान्‌ ने गीता में बहा 
है--अद्धावान्‌ छभते शानम्‌' | किन्तु ऐसे श्रदालु अत्यन्त विरक्त है। अतः 
श्रुति के द्वारा आत्मा के सम्बन्ध में सुनी हुई बातों के ऊपर युक्षितियों के ढारा तर्क! 


दुःखताश के 
साधन 


८ आगरतोद दल 


अब्ाट, दादु बा 
ठूदा मुखल्‍्याव थे 
डुखख गो द्कट बरटए है । इतबा प्रदोदार हाले पर उठे सुख मिटा है कौर 








हो शाटा हैं । जौदर-पाश में ऊद्रघर होते के खादकनपपय उस जब बे 
मी शदने सलदी हई अत डिल ढा़ों दे दुछ हू दिल दूत उड़े आातन्द मिच्डा * 
डबयें झब उसे छानत्द नहीं सिखिला और इनसे अधि ऋनन्द 


बाते के छिए द्मवों इच्छा होते लगट़ी है और इन्हें 







है । झुब टब थे प्रहाय उठे नहीं मिलता, हद दा 


वादे उसे नहीं मिलता, हद दंड 
जीव मो ठव बेवट झहन्द नहीं निख्ता, अब छू खिसात्र कर अपने ह 





दर बडे बचा बर छठानख पाता आाहटा हूँ। क्र ब्ाशाश बे चन्द को देख र 
या झुदर ईिंट्री के शिकीते मे उठे अब ऋातन्द महों मिच्य्दरा हैं, वह लो जि 
विसस्दायी आतम्द देने ठादे पदार्थ छा खाज में ब्यप् रहठा है॥ अपनों दरद 
शापरद के साप्रारण दिया में ढर ऋलतद दुंदटा खदा है, डिउसे उन वस्टुओं 
मे बाजे के शप्टण रो दसे मन थे दन्च है उसका साझ हो 4 झाग्य ही याव वह | 
किक्न्नरद्र बना में हग्टटम्य का बतुनव बरता खाता हैं। डिच जिया में 

और डरा का &रदिक आतन्द मिउटा है या मिलते को क्या होदी है, बसी बे १ 
कै रिए बड़ रोब बेटा करदा स्फटा है। दस प्रकार जोदमात्र किसी से हि 
इक मे टिट होइर उदसे छुटकारा पाते बे लिए और आनन्द को प्राप्त करते 
हिए शदब बिस्टिद र7ह7 हैं और जब हब दुख से स्व दिन के लिए छूटबाण २ 
बांदा टरंदा परमातत्द वो प्रति उसे नहीं इस ऋबचक्र में घूर 


ध 














ही धारा धर सम-मरद के बाश से छटबारा नहीं पट । 
दही आते दर्धत शस्त्र मे सस्दसर में भी बह जा सकदों है। दर्शत-था 
के बटहाएए प्रपिष द्धल में ढ़ राय टत्दा के शान को द्रा्ठ करने में भी झोव उड़ो प' 


आनन्द शो इंद्र रहदा हैं । डिये प्रकार कोरद से तरमद. चूस्दर का विजय हैं 
, ररी प्रवार झुद् अवस्या से अनश काल का भी विदाय होदा हैं। खात में 
हुए राज बा इछ को दघटद नहों हटा, विन्‍नु शाध प्र चद्मकर उसके स्वस्थ 

शा विदश्सिड करते झे बड़ों रच्द असूच्य हो जाता है। क्वान को मंदरादस्था 
आड्गाम कर, दिये विवेबन करने याद चद्वाक कटडाते है, क्रमशः उस परंरय 





मारतोए दर्मन का स्वरूप 






पदियों के पर झरने डे पश्चात्‌ वही जल पूर्ये विक्रित छोर प 









मात्मा के स्दरूप को प्गत्त कर 'एचसेबएटियोय नेह नानस्म्ीत किझचत, *ब 
घिरे नामदेय रतिशल्देड सत्यमू/ बे उपतिरद के वाक्यों में कहा ८८ 





टत्द हो काला है, बिउझा शक सत्र काप्नोरर शैद-दर्शन मे परदि: 
है।इस बदिदीय तन्‍्द जया ब्रष्ट के झाश्ाकार करने पर वह जब ऋपने 
स्वड़द को प्रसत करठा हैँ ॥ झही हैं शोद्रात्मा ठदा परमात्मा का अने 
चर की ऋरे दिवादों के दिर जादे झे विउ प्रह्भार चर के अन्दर दिस हूः 
अर के बाहर के आकाश के साय एके हो जाता है, उठो प्रकार जे 
अविद्यइरी आवरण के दूर होने पर जीवान्मा परमाज्ना के खाग एक ह 
और 'पृर्झ', दा बखष्ड कहा डाठा है और ठद इन दोनों में डो अदिद्ा 
औेइ रहदा ई उठा नाश हो जाठा है । इठ बद्वप्ड एवं पूर्ण स्वहप का 
झता। इस अडन्या को प्राप्त करने के पश्चात्‌ जीव का कमो अबम्उ॒न न 
इस प्रकार यह स्पा हैं कि जोदन ठपा दर्घत दोलों का पुद्य उद्देश्य एक 
बड़ हैं 'परमातन्द” या उसकी प्रगीत । इसे ही चरम दुःख-निवृत्ति या “मोक्ष 
इसे छो दरमएमा, परदह्त, झएमा, या बहा ऋटते है। यहो है दिरूने थ 
अवएव श्रुति में कहा गया है-/आत्मा वा अरे डष्टब्यूय ॥ 








परम तत्त्व को देखने का उपाय 


इसलिए ससार के कौकिक तथा वैदिक साधनों से दुख को चरम नि 
पाइुर दुख के नाश के बन्द साधन को दूंदता हुआ जिज्ञामु जब कसी ह्ान॑ 
हैं कि वह कौन सी वस्तु है जिसके देखने से अर्थात प 
दिल के लिए दुख से छुटकारा मिच जाता है ? तो : 
में क्ानो कहता है--करे ! बात्मा को देखो, ओर 
का टप्ाय हैँ वर, “मनन ठया “निदिष्यासत। तत्दह्ानी से, या 
द्वारा, बात्मा के सम्दन्द में सभी बातें अठेझ दार सुनतो चाहिए । 
इस जन्म को साधदा के कारण जिस किसी का बन्त:करणश माम्यवश परिध््‌ 


इखताद के 
सापन 





हो ओर उसमे पूर्द श्रद्ा हो, ठो उसे उदी क्षण परम ठत्व बी. «६ 
दिल्म्द होते का तो कोई कारश हो नहीं है। इसीलिए मगवान्‌ ने गो 








ह--धदादान्‌ू छमते शानर ६ डिन्‍दु ऐसे श्रदादु अत्यन्त बिरस 
श्रुति के द्वाय्य आन्‍्मा के सम्बन्ध में सुदी हुई दावों के ऊपर यृक्तितयों के 


भारतोष दर्शन का स्वष्प ९ 


अनेक सीढ़ियो के पार करने के पदचात्‌ वही ज्ञान पूर्ण विकसित होकर परबह्म पर- 
भात्मा के स्वरूप को प्राप्त कर 'एकरेवाद्वितोप॑ नेह नाना5स्ति किझ्चन', 'बाशारस्तणं 
विकारों नामथेय॑ मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ आदि उपनिपद्‌ के वाक्‍यो में कहा गया अद्वितीय- 
तत्त्व हो जाता है, जिसका शकराचार्य ने तया काश्मीरीय शैव-दर्शन ने प्रतिपादन किया 
है। इस अद्वितीय तत्त्व अर्थात्‌ वक्ष के साक्षात्कार करने पर वह जीव अपने वास्तविक 
स्वरूप को प्राप्ठ करता है। यही है जीवात्मा तथा परभात्मा का अभेद | किसी 
धर की चारों दिवालो के ग्रिर जाने से जिस प्रकार धर के अन्दर घिरा हुआ आकाश 
घर के बाहर के आकाश के साथ एक हो जाता है, उसी प्रकार जीवात्मा के 
अविद्यारूपी आवरण के दूर होने पर जीवात्मा परमात्मा के साथ एक हो णाता है 
और 'पूर्ण', पा 'अछष्ड' कहा जाता है और ठव इन दोनो में जो अविद्या के कारण 
भेद रहता है उसका नाथ हो जाता है । इस अखण्ड एवं पूर्ण स्वरूप का नाश नहीं 
होता। इस अवस्था को श्राप्त करने के पश्चात्‌ जीव का कभी अधःपतन नहीं होता । 
इस प्रकार यह स्पष्ट हैं कि जीवन तथा दर्शन दोनो का मुख्य उद्देश्य एक ही है और 
चह है 'परमानन्द' या उसको प्राप्ति | इसे ही चरम दु.छ-निवृत्ति या 'मोक्ष' कहते है । 
इसी को परमात्मा, परब्रह्म, आत्मा, था ब्रह्म कहते है । यही है देखने का विषय! । 
अतएव श्रुति में कहा गया है---आत्मा वा भरे द्वष्टव्य:/। 


परम तत्त्व को देखने का उपाय 


इसलिए समार के छलौकिक तथा वैदिक साधनों से दुख की चरम निवृत्ति को म 
पाकर दुख के नाश के अन्य साधन को दूंइता हुआ जिज्ञायु जब किसी ज्ञानी से पूछता 
है कि वह कौत सी वस्तु है जिसके देखने से अर्थात्‌ पाने से सब 
दिन के लिए दु.ख से छुटकारा मिल जाता है ?े तो उसके उत्तर 
में ज्ञानी कहता ईं--बरे ! बात्मा को देखो, और उसके देखते 
का उपाय हैँ श्रवण, 'मतना तथा “निदिष्यामन' 4 तत्वज्ञानों से, या श्रुतियों के 
द्वारा, आत्मा के सम्बन्ध में सभी बातें अनेक बार सुननों चाहिए । पूर्वे-जन्म या 
इस जन्म की साधना के कारण जिस किसो वा अन्त:करण भाग्यवश् परिशुद्ध हो या 
हो और उसमे पूर्ण ऋदा हो, तो उसे उसी छण परम ठत्त्व वी प्राप्ति हो जायगी $ 
विलम्ब होने का तो बोई कारण ही नहों है। इसीलिए भगवान्‌ ने गीता में कहा 
है--/बद्धावान्‌ खूमते ज्ञानम्‌!। किन्तु ऐसे श्रदालु अत्यन्त विरल हैं । अतः 
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दुःखनाश के 
साधन 


१० भआारतोय रखने 


करना भाहिए। बुंतकों से दूर रहना चाहिए । श्रुति के द्वारा सुनी हुई बातों को 
सतक से प्रमाणित करना कॉहिए और जब श्रवण तथा मनन इत दोनों साधनों के 
द्वारा जिशायु एक ही निर्णय पर पहुँचता हूँ तभी जानी के उपदेश में उसे विश्वास 
होता हैं और जिज्ञायु अपनी खोज से विश्वासपूर्वक अग्रसर होता है । 


परल्तु यह पहले भी महा गया है कि वस्दुत, प्रत्यक्ष! ही एकमात्र प्रमाण है 
जिमके द्वारा हमें ययार्थ में परम तत्त्व का साझाल्वार हो सकता है। तक भले 
ही थुवितयों से समधित हो, फिर भी 'तई तो केवल 'बुद्धि' पर निर्भर है। वृद्धि 
की इयत्ता न होने के कारण किसी भी तर्क को एक अस्य भरृद्म तर्क कहने काला 
स्यकित अपनी सूद्म बुद्धि के बल से खण्डन कर उसे अप्रमाणित 
20५ तत्व के. सिद्ध कर सकता है और उसके स्थान में भिन्न प्रकार के दूमरे 
से मत मृद्त से पिद्धान्तों की स्थापना कर सकता है। डस बात को प्रमाणित 
करने के लिए पाश्चात्य देश के वैज्ञानिक या दार्शनिक, तव॑मात्र 
पर स्थिर किसी भी रिद्धान्त को हम ले सकते हैं, जो वेवल तर्क के ऊपर निर्भर होने 
के कारण एक के बाद दूसरे ताकिकों से खण्डित कर दिया गया हैं और अब भो 
खण्डित किया जाता हैं। न्यूटन के ऐटोमिक सिद्धान्त का आज वया स्थान है और 
कौन कह सकता हैं कि आइनेस्टाइन के भी सिद्धान्त कव तक अपने स्थान को स्थिर 
रख सकते हैं । जिस दित कोई इससे अधिक बुद्धिमरार्‌ ताकिक उत्पन्न होगा, 
सम्भव हैं वह अपनी तीदणतर वुद्धि से पहले के सिद्धान्तों को अप्रमाणित सिद्ध कर 
एक दूसरा ही सिद्धान्त उनके स्थान में स्थापित कर दे । इससे यह स्पष्द है 
कि केवल 'तर्क' के द्वारा कियी वास्तविक परम तत्त्व तक पहुँचने में हम समर्थ नहीं 
हो सकते । इसीलिए कठोपनिपद्‌ में कहा गया है-- 
'ैचा तकेण मतिरापनेया' 


इसी बात को भर्तृंहरि ने बाक्यपदीय में कहा है-+ 
4बत्लेमानुमितोष्प्यर्थे: कुझलरनुमातृमिः । 
अभियुक्ततरेरन्येरन्ययवोपपाद्यते ॥/' 
यही सिद्धान्त 'तर्कात्रतिष्ठानात्‌ु' इत्यादि ब्रह्मसूत्र के भाष्य में झकराचार्य ने भी 
प्रतिपादित किया हैं॥ 


भारतोय दर्शन का स्वरुप ११ 


उपयुक्त कथन से यह निश्चित कर लेना कि परम तत्त्व के साक्षात्कार के 
लिए "तक का कोई भी प्रयोजन नही है, अत्यन्त अनुचित है । “तर्क का एक स्वतंत्र 
२ स्थान है। उसके द्वारा प्रमाणों की पुष्टि होती है। इसलिए 
35409 श्रवण और मनन के द्वारा प्राप्त सिद्धात्त का 'निदिष्यासन' 
अर्थात्‌ 'मूदम दृष्टि के द्वारा परीक्षा', या साक्षात्कार कर 
छेना परम आवश्यक है। यदि उपयुक्त तीनो साधनों के द्वारा एक ही 
निर्णय पर हम पहुँचे, तो उस विर्णय को हमें प्रापाणिक मानना चाहिए। इन्हो 
तीनो उपायो के दारा हमे आत्मा का दर्शन या साक्षात्कार होता है और तभी 
हम अपने जीवन के चरम रुक्ष्य तक पहुँचते है । यही तो भारतीय दर्शन-धास्त्र का 
भी परम ध्येय है। इन्हीं तीतो साथनों को हम त्रमशः 'आगम' या 'आणवाक्य,/ 
"तक तथा साक्षात्‌ 'अनुभव” कहते हैं। 


अश्रधिकारी बनने की श्रावश्यकता 


ऊपर कहा जा चुका है कि दर्शंत का परम ध्येय है--परमानन्द को प्राप्ति । 
जया सभी सव अवस्थाओ में इसकी प्राप्ति कर सकते हैं? उत्तर में यह कहना पडता है 
कि समी जीव इसकी प्राप्ति करने के अधिकारों नहीं हैं। 
5५<3:32% 92 प्राप्त करना तो बहुत दूर है, दुख से व्याकुछ रहने पर भी 
कीप्राप्ति. धारण तौर पर भी छोगो की दृष्टि इस परम पद की ओर 
नही जाती। विरले ही ऐसे भाग्यवान्‌ हैं जो इस पद के पासे 

के लिए प्रयत्त करते हैं। यही वात कठोपनिपद्‌ में कही गयी है-- 


+श्रदणायापि बहुलियों द रष्यः, शुण्वन्तोधपि बहवो मं न विद्युए 


अतएवं उस परम पद को पाने के लिए हमें उसका 'अधिकारी' बनना चाहिए। 
जब तक जीव द/स्तविक अधिकारी नहीं बनेगा, तव तक उस ज्ञान की प्राप्ति वह 
नहीं कर सकता। उसकी रक्षा करता तो दुर की बात है। जिस प्रकार अच्छी तरह 
परिप्कृत किये हुए खेत में ही बीज वोया जाता हैं, और फिर सभी खेत रूपी 
प्रकार के दीज के लिए उपयुक्त भी नहीं होते, तथापि यदि बलात्‌ एक अनुपयुक्त 
खेत में वीज वोया जाय तो उसमें अकुर ही न निकलेगा, उसी प्रकार साधक 
के लिए सर्त्रप्रयम अपने अन्त करण को परिशुद्ध करना अत्यत्त आवश्यक हैं। परि- 
शुद्ध तथा योग्य अन्ठ करण में ही डिक्लासु बीजरूपी उपदेश को धारण करने में 


२ भारतोव दर्शन 


समय हो सता है और त्मी उससे छाम उठा सकता है, अस्यथा ज्ञानी के 
उपदेश ऊमर भूर्मि में बोये हुए बीज के समान सघ्द हो जायेंगे । अधिकारी बनने 
के नियमों के पालन करने से जीव राग, देष, आदि दोषों से विमुक्त होफ़र परम तत्व 
को थाने का अधिवारी हो जाता है | अधिकार के अनुसार ही उपदेश देने 
से था शारत की बातों को शममाते से, जिज्ासु को वास्तविक छाम होता है, उपदेश 
भी तिरथक सही होता एवं उपदेश देनेवाछे शानी को भी सलतोफ होता है ) 
दिन-रात एक साथ रहते हुए भी भगवान्‌ मे बुरदोत्र की समर-मूम्ति में उपस्थित होने 
के पूर्व, अधिकारी न रहने के कारण ही, अर्जुन को श्रीमद्भगवदुगीता का उपदेश 
ने दिया। युद्ध के होत्र में सड़े हुए अर्जुन ने जब अपने अहंकार को परित्याण 
कर “पिव्यस्ते%ूं शञाथि मर रवां अपने-भाव को मंगवात्‌ के प्रति प्रकट विया, 
अर्थात्‌ यस्तुतः अधिकारी बनने पर ही भगवान्‌ ने अर्जुन को पारमार्थिक-तत्व 
का उपदेश किया । 


आक्षेप और उनका परिहार 


हमारा वत्तमान जीवत कितना भी घृणित और दुखी क्यों न हो, फ़िर भी 
हम सम्मार्ग पर चलते हुए जिस प्रकार अपने भविष्य के जीवन को उज्ज्वल और 
सुखमय बनानें की आशा करते हैं और इसी कारण विविष 
भारतौय दर्शन घामिक कार्य करते है, उसी प्रकार भारतीय दर्शन संसार के 
का लक्ष्य दे 
दु.-खम्य जीवत से विरक्त्ति को दिखाता हुआ त्रमझः भविष्य 
के प्रकाश और आतन्दमय अवस्था के मार्य में हमें अग्रसर करता है । ज्यो ज्यों इस 
मार्ग में हम अग्रसर होते हैं त्यों त्यों हमारे अन्त-.करण का अनादि कर्म और वानताओं 
से उत्पन्न मल दूर होता जाता हैं और क्रमशः ज्ञान विकसित होने लगता हैं तथा 
परम आनन्द का आभास मिलने लगता हैं । 
इस मागें में निराशा का कोई स्थान नहीं है, प्रयत्व में विफल होने की कोई 
आशंका नही है तथा एक जन्म में प्रथल करने पर भी परम पद की प्राप्ति नहीं हुई 
और बीच ही में मर गये तथा जो कुछ प्राप्त किया था वह भी चल्य गया, अग्रिम 
जन्म में पुनः इसी जन्म की तरह दुःखी होना पड़ेगा, इत्यादि दुभविनाओं का भी 
कोई स्थान नहीं है । अपने अधिकार के अनुसार साधव के द्वारा जो कुछ ज्ञान 
जीव एक नम में प्राप्त कर छेता है, उप्तका नाश मरने से नहीं होता) बह 
शान तो जीवात्मा के साथ-साथ एक जर्जर शरीर को छोड़ कर दूसरे सवीव शरीर 


भारतीय दर्शन का स्वरूप ३ 


में चला जाता हैं और दूसरे जन्म में वह जीव पूर्व जन्म के उस संचित ज्ञान के अये 
ज्ञान के भागे में अग्रसर होता हैं। यह तो ज्ञानियों का अनुभूत विषय है । 
भगवान्‌ ने भी गीता में कहा हैं-- 


*महि कल्याणकृत्‌ कविचिद्‌ दुर्गति तात गच्छति ॥ 
“तत्र ते बुद्धिसंपोग॑ छूमते पोवंदेहिकम्‌ । 
यततेे च ततो भूयः संसिद्धों कुझ्तत्दन'ं तर 


कुछ लोगो का आश्षेप है कि भारतीय दर्शन में 'अन्धविश्वास' ही का प्राघान्य है 

ओर दार्शनिक विद्यान आँख मूंद कर जो कुछ वेद या अन्य प्राचीन ग्रन्थों म लिखा है, 

उसे ही मानता अपना ध्येय रखते हैं । उससे थोडा सा भी विच- 

अन्धविश्वास_छित होना परम अनुचित सममते है! अत. भारतीय दर्शन में 
मौलिकता नहीं है और न कही युक्ति का ही स्थान है । 


यह आश्षेप निर्मूल है। पहले कहा गया है कि दार्शनिक तत्त्वों को समभने 
का साधन श्रवण, भतत और निदिष्यासन हैं। इन तौतो में 'मतत' का स्थान 
किसी भ्रकार सकुचित नहीं है। श्रुति तथा तत्त्व-जञानियों का साप्रह और सानुरोध 
आदेश हैँ कि युक्ितयों के द्वारा जब तक कसी उपदेश, या आयम, या आप्तवाक्य 
के सम्बन्ध में पूर्ण विचार कर निर्णय न कर लिया जाय तब तक किसी भी कथन को 
स्वीकार न करना चाहिए। जो कुछ हमें बेद में, या शास्त्र में, उपदेश रूप में, या 
सिद्धान्त के रूप मे मिलता हैं, अथवा जो दुछ हम अपने युरु के मुण से राक्षात्‌ 
सुनते है, उसे तभी स्वीकार करना उचित है जब हमें उसके तथ्य के सम्बन्ध में बोई 
भी धंका न रह जाय। राग, द्वेष, आवेश, या दुराप्रह को छोड़कर सत्तर्क के नियमों 
के अनुसार उस कथन पर पूरा विचार करना चाहिए। हाँ, इसमें एक बात है कि 
पाश्चात्य दार्शनिको की तरह हम केवल तह ही पर निर्भर नदी रह सवते, जैसा पहले 
कहा जा घुका है। तैतिरीय उपनिषद्‌ को शिक्षावल्ल में स्वातक को उपदेश देते हुए. 
आचार्य गहते है--हे स्नातक ! हमने जो जो अच्छे रुर्म किये हैं, उन्हीं गा शुम 
अनुसरण रूरना। मेरे निन्दनीय कर्मों गए अनुसरण दकी से करता ४! बया इससे 
गह स्पष्ट नही है किः जिज्ञासु को अन्घ होकर विसी सिद्धान्त को स्वोगार कर लेने 
से आचार्य मना नहीं करते है ? उपनिषदों के अध्ययन से हमें पता घलता हू कि 
उपनिपरों को मुख्य देन हँ--ठत्त्व-ज्ञान की आप्ति केः लिए अच्छे प्रवार से तक 


श्र भारतीय दर्शन 


करता!। हमारे शारद सें रायद्वेय रहित 'तह' का बहुत ऊँचा स्थान है। धास्म्रों में 
दिद्धास्त रूप से तह्यों का प्रतिपादन दो है, जिस्तु प्रत्येक जिजासू 
के छिए माधतों के द्वारा उन तत्वों का साक्ात्‌ अनुमव करना 
आवश्यक हूँ। दृष्टिकोण के मेड से एक अनुमव दूसरे अनुमव 
ये भिन्न होता है, मद तो उचित ही है । 


ऋषियों के सिद्धान्तों से हमें बेवल परम पट के मार्ग का पता लगता है, किर 
शान या परप पद की प्राप्ति हथा दुख की आत्यन्तिक विवृत्ति तो ठभी होगी, जे 
भारतीय वर्शन दँगे उस मार्ग पर चल कर उस परम पद का साक्षात्‌ अनुम 
की ब्राप्त करें | थरुियों में कहा गया है कि 'आत्मा' व्यापक, निल 
प्रयतिशोलता. चितू और आनन्द हैं। जिन्नासु इसे प्रतिजाव्वासय वी तर 
स्वीकार कर उसके साक्षात्कार करने के छिए आगे बढ़ता है। इस प्रक्रिया से इतन 
लाभ होता है कि जिज्ञासु प्रत्येक पद पर स्वयं समझ सकता हैं कि वह कितव 
अग्यसर हुआ है और कितनी दूर अमी और उसे जाना है, अन्यथा वह केवल विचार 
समुद्र में तथा निविड़ अन्धकार में भटकता ही रह जायंगा ओर किसी निश्चित तत्त 
को बुछ भी प्रता न रूपा सकेगा ) इस प्रकार यह देखा जाता है कि प्रत्येक भारतीय 
दर्शन पूर्ण 'प्रगतिशील' होता हुआ भी ज्ञान-मार्ग में स्थिर होकर अपने अधिकार के 
अनुसार क्रमशः आगे बढ़ता है) 


तरदों का शाक्षातृ 
झनुभव 


दर्शनों का वर्गीकरण 


अनादि काल से संसार में दु ख है और दु ख की निवृत्ति के लिए बड़े-बड़े ऋषियों 
ने बहुत तपस्याएँ की है ! वाह्म और आम्यन्तर साधनों के द्वारा ज्ञानी छोग अपती- 
ग अपनी तपस्या मे सफल भी हुए हैं। परम तत्त्व के ज्योति्मय 
वेद, स्वरूप का उत लोगों मे साक्षात्कार किया है! अपने-अपने 
अनुभव को छाद्दों के दाता छोगों के कल्याण के लिए उन्होंने 
अपनी शिप्य-परंपरा को सिखलाया है। एक व्यक्तति-विशेष की दृष्टि के अनुमार जिश्व 
शास्त्र या ग्रन्थ में परम तत्त्व का साक्षात्‌ श्रतिपादन किया गया हो तथा उस बनु> 
भूति के झाधन-मार्ग का निर्देश किया गया हो, वही एक 'दर्शन-शास्त्र'ं है। जिस 
ध्यक्ति-विशेष ने अपनी दृष्टि से जिस स्वरूप का विशद प्रतिपादन किया, वह दृष्ठि- 
कोण तथा उसका साधन उस व्यक्ति-विशेष के या उस साधन के नाम से सम्बद्ध 
हुआ होदा, ऐसा अनुमांत किया जा सकता है। 


भारतीय दर्शन का स्वरूप श्५्‌ 


ऋषियों की ये अनुभूतियाँ व्यक्तिगत होने के कारण भिन्न भिन्न होती हैं। 
ये भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से अनुभूत है । परन्तु है दो सभी एकमात्र परम तत्त्व के 
तो में सम्बन्ध की, अतएव इनको समन्वय कौ दृष्टि से देखने से इनमें 
सलन्बद एक प्रकार से सोपात-परम्परा रूप में परस्पर सम्बन्ध देख पडता 
है। ये विभिन्न अनुभूतियाँ हमें उपनिपदो में मिलती है। उप- 
निपद्‌ ही भारतीय ज्ञाद का तभा दाशेनिक विचारघाराओं का मूल-अ्रन्य है। ऐसा 
अनुमान किया जाता है कि जिज्ञासु लोग अपनी अपनी शंकाओं को लेकर ऋषियों 
के समीप आते थे और ऋषि लोग एक-एक कर के उनकी शांकाओं को तकं-वितर्क 
तथा अपनी अनुभूतियो के द्वारा दूर कर देते थे, तभी परम तत्त्व 
के दास्‍्तविक स्वरूप का परिद्य उन छोगों को भिछता घा। ये 
विचारधाराएँ उपनिपदों के विषय हैं, ये ही उनकी विश्ेपताएँ 
है। मे शंकाएँ तथा इनके समाधान किसी एक क्रम से नहीं होते थे । इसलिए उप- 
निपदों में परवर्त्ती शास्त्रों को तरह कोई भी विचारधारा हमें एक किसी क्रम से महीं 
मिलती । तत्त्व के स्वरूप क। विभिन्न रूप से, भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से, प्रतिपादन तो 
सभी उपनिपदो में हमें मिलता है। 


उपनिषदों को 
विशेषता 


माया की विक्षेप-ईबित बा विस्तार प्राय. उने दिनों इतना अधिक नहीं था 
अतएुब जिज्ञातुओ का अन्त.करण इठना मल्विन न था जितना प्राय: आधुनिक काऊू 
में है । यददी कारण मालूम होता है कि उपनिपदों के समय में जिशासुओ को तत्त्व 
के सभी स्वरूपों को स्वथ समभने में कोई विशेष वाघा न होती थी। वे उन्हें 
दर्शनों के आसानी से सममः छेते थे । अतएवं उपनिषदों में सभी विचार- 
वर्गोफुरण की. धाराओं के रहने पर भी विचारों के क्रमदद्ध वर्यीकरण की 
आवश्यकता अ्षपेक्षा न हुई। उन्हें तत्त्व के सम्बन्ध में भिन्न हृष्टि से किये 
गये आक्षेप्रो के समाधमत करते दा तथा प्रतिपक्षियों के साथ तहई-वितरे रूरने का 
बोई विशेष अवसर न मिला! इसलिए उपनिषदों म बढ़े गये तत्व छेः स्वरूपों का 
विश्छेषण कर भिन्न-भिन्न जम से पृषत््‌-पूष» उसके वर्भीजःरण करने वा प्रपोजन पहे 
नही हुआ । दिपयो गा वर्गीकरण तभी होता है, जब उनके समभने में कठिनाई 
होती है अपवा अन्य भी कोई प्रयोजत हो । जिस प्रक्तार धर में अनेक प्रकार के 
युद्ध की सामग्री के रहने पर भी कोई युद्धनाल के दिना उन दस्तुओ को एक कस 
से सुमण्जित नहीं करता, और सभी सामग्नी जिदा किसो क्रम ने अनेक रथानों सें पी 
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रहती हैं, उसो प्रकार विभिन्न दृष्टिकोण से साक्षात्‌ देखे हुए हमारे सभी ठत्व तब 
तक उपनियवों में ही छिन्न-मिन्त रूप में पड़े थे, जब तक कि प्तिपक्षियों का सामना 
हमें नही करता पड़ा 


किन्तु पड प्ररिश्थिति बहुत दिवों दर रे रह एयी / एक तो क्रमशः निरयमुओं 

की भी बुद्धि मलिनतर हो चछी थी तथा सायन्साथ बड़े कट्टर और तई-अवीण 
प्रतिपक्षियों का उदय हुआ। बेद के ऊपर आश्षेष होने लगे। 

प्रतिपक्षियों के. दैदिक-थर्मे के विरद्ध जनता में उपदेश दिये जाने लगे । प्रढोभद 
बरगशिरथ में पड़ कर समाज विचलित हो चल्म। इत विश्नों को देख कर 
समय के अनुकूल वेद तया वैदिक-धर्म की रक्षा के लिए उप+ 
निपदों में से तत्वों को खोज कर आश्षेप्रो के समाधान के लिए भिन्न-भिन्न सामप्री 
एकत्र की गयी | भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से तत्वों को श्यूखलावद्ध करते का प्रयल 
होते छगा । तत्त्वों के विचारों को समन्वय की दृष्टि से, सोपान-परम्परा के रूप 
में शृंखठादद बना कर, प्रतिपक्षियों के साथ तकं-वितर्क करने के लिए सब तरह से 
आयोजव किया गया । ये सभी बातें एक प्रकार से पुनः उपनिषदों के पश्चात्‌ क्रमशः 
न देखने में आने लगी । इस रूप में तत्वों को समभने में जिज्ञासुओं 

पुलिया बुर को विशेष आयास नेहीं करना वडा। परवर्ती दा्शनिक-सृत्रों के 
हु निर्माण का यही कारण हुआ । इसी सर्प के समय में दर्शनों 
बा पुनः वर्गीकरण हुआ होगा, ऐसा अनुमान किया जाता है। छान्दोग्य उपनिषद 
ने सातवें अध्याय में नारद और सनत्युमार के संवाद से यह स्पष्द है कि बहुत पूरे: 
हाल में ही, उपनिषदों के पहले भी, शास्त्रों का वर्गीकरण अवश्य था, अन्यपा माएई 
शास्त्रों को पृषरशपक्त दिस भरकर गिना सकते थे। किन्तु उन शास्त्रों का जया 
सवहप था इसबा कुछ भी परिचय इग समय हमें नहीं पिलता । इस समय जितने 
दार्शनिक-धारत्र है उतका वर्गीडुरण तो उपनिपद्दों के परचातू ही हुआ होगा ऐसा 
अनुमान होठा है। घोदों के साथ तह करते के लिए अक्षपाद गौतम ते ्यायपूत्र' 
बी रचना वी ठदा बैदिक-मन्त्रों के अमिप्राय वो युरक्षित रखने के दिए जैमिनि ने 
मीसांशा-सूत्र! की रकषता की! इसो प्रकाए अन्य दोगविक-सूत्र गन्यों की भी रघता 


हुई होदी, ऐपा भाशम होता है। 


अब अपन यह है हि इस वर्दीश्एश में कितने और बौत कौन से दर्शन बने ? 
इस सग्दगप में चश्रपन बा गाय हम लोग दुतते आ रहे है। परलु चहरणत हे 


आरतोय दर्शन का स्वरूप श्छ 


अन्तगंत कोन कोन से दर्शन गिने जाते है और जा सकते है, इसमें किसी भी दो विद्वानों 
दर्शनों की सं का एकमत नहीं है। दूसरी बात यह है कि यह वड्दर्शना 
का या झब्द बहुत पुराना नहीं है। इसके अतिरिक्त यह भी ध्यान 
में रखना आवश्यक है कि दर्शनो की सख्या न तो कमी 
नियत रही और थ॑ नियत हो सकती है । जिस विद्वान को जिन दर्शनों से 
प्रेम था विशेष परिचय था उन्होने उन्हीं दर्शनो को “घड्दक्षन' के अन्तर्गत मान 
कर, या अनियत संख्या ही में गिता कर, उनका विचार किया है। उदाहरण के 
लिए भें कुछ विद्वानों के मतों का यहाँ उल्लेख कर देना उचित समझता है। 


पुष्पदन्त ने 'शिवमहिम्द-स्तोत' में सास्य, योग, पाशुपत्रमत ठथा वैष्णव; 
फौटिल्य मे अर्थशास्त्र” में साखव्य, योग तथा छोकायत; हयशीपंपण्चरात्र तथा 
गुरगीता में गौतम, क्णाद, कपिल, पतजुजलि, व्यास तथा 
जैमिति; 'सर्वसिद्धान्तसग्रह' में शंकराचार्य ने छोकायत, 
आहत, बौद्ध (वैभापिक, सौत्रान्तिक, योगाचार एवं माध्यमिक), 

बैशेपिक, न्याय, भाट्ट और प्रामाकर मीमासा, साख्य, पतज्जलि, वेदव्यास 
या वेदान्त; ग्यारहवीं सदी के पूर्ववर्ती जयन्तभट्ट ने भीमांसा, न्याय, बैशेषिक, 
पाश्य, आहत, बौद्ध तथा चार्वाक; बारहदीं सदी के हरिभद्रसूरि ने अपने “पह्दर्शन- 
पमुच्चय' में बौद्ध, नैयायिक, कपिल, जैन, वैशेषिक ठया जैमिति; तेरहवीं सदी के 
जिनदत्तसूरि ने अपने 'धडदर्शनसमुज्दय' में जैन, मीमांसा, बौद्ध, सास्य, दैव तया 
गास्तिक; चौदहवी सदी के राजशेखरमूरि ने जैन, साख्य, जैमिनि, योग (न्याय), 
प्रेषिक तथा सौगत; प्रसिद्ध काब्यों के टीवाकार मल्लिनाय के पुत्र ने पाणिनि, 
जैमिनि, ध्यास, कपिल, अक्षपाद तया कणाद; सर्वमतसंग्रह'ं के रचयिता ने मोमासा, 
वाह्य, तक, बौद्ध, आहँत, सथा छोकायत; माधवाचार्य ने अपने सर्वेदर्शनसंप्रह/ 
ईँ धार्वाक, बौद्ध, आहत, रामानुज, पूर्णप्रत्ञ (माष्द), नकुलीशनायुपत, पैव, रमेश्वर, 
औौलूतय, अक्षपाद, जैमिनि, पाणिनि, सांस्य, पातञजल और शंकर; मघुसूइन खरस्ववी 
ई 'सिद्धान्दविन्दु' तथा 'शिवमहिस्नःस्तोज की टीका में न्याय, बैशेपिक, कर्ममीमासा, 
पारीरक-मीमांसा, पातञ्जल, पज्चरातर, पाशुपत, बौद्ध, दिगम्बर, चार्वाकू, सास्य और 

पैपनिपद इन दर्शनों के सम्दस्ध में तामोस्लेस पूर्वक विचार किया है। 


दर्शनों की संख्या 
परम्परा 


दर्शनों की इत परिणणनाओं में ने तो तामों में और न संख्या ही में हमें क्ह्ों एक 
व देख पड़ता है। ऐसी स्थिति में 'वश्दशन! घब्द से दया समम्य जा रत-? * 
भाण्द० २ 


रद शरतीय शर्णत 


हापुए रे धरा हा कोई भी हक खर्य जहों है। हु भी क्रषलिफ | 
इसे अर॒तावा हरश के आधार वर हए रिपिर सही कर 

कितानों हे झाश शिप्-मित्र इच्टिकोद मे कवीए 7 तई के 

डे अतुगार शेष विविश्दाशत के विफमों के गहारे पर 
भी धारत में गड़ापर, उपक्ष्म और प्रशंगार के शरिहित भी विनारणाएं हो 
हपारा दर्शन बड़ा जा सरता है। हमें हो एकशाज वियय शयात में रचना 
हि जिसने द्वार वरण धरव को रैशा जाय, बंटी दांत है। इस प्ररार दत्त 
में अतेत' दर्मंत' हो गर ते हैं। इतकी गंख्या लिया गहीं हो गकती है। 


इगकगंल्या ₹ा 
विषय 


दर्शनों में परस्पर सम्बन्ध 


शापुंती आए मे घड रद है हि दे्जेजों का एडमाप हार जै दु रा ही 
विपृत्ति था परष मातर की प्रागयि । इसके विए एक ही मार्ग है, दूगरा र 
इरंतों भे इगोलिए जितने दर्शन है और हो गरते है, वे स् ए५ ही 
समंदर के दप है। प्रयेश दर्भन उगे मार्ग की एर+ड़ थी 
परम बंद तह सहुदते के दिए प्रत्येक गीड़ी की बार करने 

होगा। आगे की सीढ़ी प्र पैर रखते के लिए, पैर उठाने हे पर्स, पहली 
प्र होतो पैरों को हिपर कर होगा अा्पाव्य है। एफ भीयों पर अपठ 
को रियर करते के रमप में च्रझुबल दृष्टि से इपर-ठपर ने प्रतीमत में प 
यहि कोई जिशामु जरा सा भी हिल-इल जाए, तो पर विसल जाने का 
भय है और फिर भविष्य अन्पकार प्रू् है, इगे जिशामु को बी नहीं भू 
चाहिए। ये सीड़ियाँ परत्पर सम्बद्ध हैं। सीने को सीगी वर स्थित जि 
ऊपर वी सीढ़ी गो देर सही सरते, विन्तु उप्र वाले तो नोवे को सीडी को भार 
में देस सकते है और उनके यस्वत्प में विशेष आलोचना भो कर सफ़ते हैं) *£ 
फिर भी यह स्मरण रखना चहिए कि ऊपर वी सोढ़ी नोचे की सीढ़ियों के आधार 
हो तो स्थित है, मतएवं ऊपर वालों को नीचे वालों का विरस्कार करनार्या 
नहीं। सीचे के आधार को दृढ़ रफने के लिए तया जिजशायु चह्चल ह। 
आगे चलने के अलोभन में फेस कर नोव को दृढ़ बनाने में असम व हो जाय; 
आशंका से नीचे की सीढ़ी पर रहते वाछे भी ऊपर के सम्दस्ध में विशेष आलोक 
करें तो कोई अनुचित नही है, किन्तु साथ ही साथ यह न भूलना चाहिए कि जा 

- त्ञो हूँ ऊपर की सीढ़ियों पर भो 4 


भारतोय दशन का स्वरुप रद 


प्रत्येक सीढी तत्व-ब्वान के अर्थात्‌ परम पद के जिज्नासुओ की बुद्धि का क्रमिक 
विकास और ज्ञान-मार्य में पई-विन्यास का क्रम है। अपने-अपने अधिकार के अनुरूप 
जिज्ञासु भिन्न-भिन्न दर्शनों के द्वारा प्रतिपादित तत्त्वों को ही अपना 
दर्शनों में छा आपेक्षिक लक्ष्य मान लेता है और जब उस आपेक्षिक तत्त्द का 
साक्षात्‌ अनुभव उस जिन्नासु को हो जाता है, तब वह उसमें 
भरम॑ पद को, अपने चरम लक्ष्य को, न पाकर पुन. उसको खोज में आगे बढ़ता है 
और पहले से यूक्ष्मतर तत्त्व में पहुँचता है । इसी क्रम से यदि जिन्नासु बढ़ता 
जाय तो किसी न किसी दित परम पद पर पहुँच ही जायया और उसके आगे 
गल्लव्य थद के न रहने के कारण, जीव वही स्थिर हो जायगा। वहाँ से पून' उसे 
लोटने की कोई आवश्यकता नहीं, अत वहाँ से जोब छोटता ही नहीं । यही मोक्ष 
है, यही आतन्द है, इसे ही दुख की चरम निवृत्ति बहते हैं । यही हपारे दर्शनों 
का परम ध्येय है। 


उपयुंबल बातों वो ध्यान में रखते हुए हमें यह माछूम होता है कि ये सभी 
दर्शन, चाहे आत्तिक या नास्तिक हो, परस्पर सापेक्ष हैं और इन में आगे को तरफ 
>.. एक के बाद दूसरे का स्थान है। परम पद तक पहुँचने के 
दर्शों में हिए प्रत्येक दर्शन की नितान्त अपेक्षा है और ये सभी दर्शन 
सापेक्षता कं उपर हे हि 
एक ही मूत्र में बंधे हुए है ! एक दूसरे के बिना अपने 
अस्तित्व या समर्थन ही नहीं जार सकते । आगे की अंदस्था को समफते के 
लिए पूर्वययूवे थी अवस्था का पूरे परिचय रखना नितान्त आवश्यक है। इस 
इर्शनों में इष्टि-. प्रके।र भ्रत्येक दर्शन का दूसरे दर्शन के साथ समन्वय है । 
कोण के भेद से इन सव में कोई भी वास्तविक विरोध नहीं है तथापि एक 
५00 दर्शन दूसरे दर्शन से अत्यन्त भिन हैँ । दो दर्शन कभी भी 
एक ही मत का प्रतिपादन नद्हीं करते और न बरना उचित ही हू । फिर 
भी स्पूल दृष्टि बालों गो दर्शनों में जो परस्पर विरोब माझूम होता है, उसका 
पहला कारण है समझने बालों वा अजान'! और दूसरा है 'दुष्टिकोण का भेद । 
पु्पइल्त ने 'शिवमहिस्न स्तोत्र में दार्शनिक विचार को कितने सुन्दर शब्दों में 
बहा है-- 
“रुचोनों देजिधश्यात्‌ ऋखरुटिलतानापथजपरों, 
सुणासेकों गम्यस्त्वमति परदसामणंव इब 


भारतोय दर्शन 


इन बातों से यह स्पष्ट है कि सभी दर्शनों म परस्पर पूर्ण सामव्जस्य है और 
परमानन्द की प्राप्ति के लिए एक दूसरे के सहायक हैं। इन बातों के स्पप्टीकरण के 
हिए एक दो उदाहरण यहाँ देगा अनुपयुक्त न होगा । 

सब से प्रथम उदाहरण के लिए 'आत्मा' के सम्बन्ध में जो कृतिपय दर्शनों का 
विचार है, उसे हम अपने पाठकों के समक्ष रखते हैं । “आात्मा' को सब्र से ऊँचा स्थान 
सोग देते हैं । चैतन्य बात्मा ही का गुण था स्वरूप माना जाता है । हमारी 
जियाएँ या ,चेप्टाएँ सभी आत्मा के अधीन मानी जाती हैं। आत्मा स्वतस्व 
है, किसी के अधीन नही है। ये बातें प्रायः सभी दर्शत स्वीकार करते हैं। ऐसी 
स्थिति में आत्मा” के स्वरूप का क्रमिक विकास किस प्रकार हमारे दर्शनों में, 
समन्वय के रूप में एक सूत्र में परस्पर सम्बद्ध हमें सिल्ता है, उसका, दिव्दर्शन नीचे 


कराया जाता है-- 


अत्यन्त मूढ बुद्धि वाछे जीव, जिनके ज्ञान का एक प्रकार से अभी कुछ भी 
विकास महीं हुआ है, अपने स्थूछ शटोर से भी भिन्न अपने 'बन! को या पत्र को, 
आत्मा य॑ जापते पुत्र/ इस कयव के अनुसार, आत्मा मानते हैं। उस घव या 
पुत्र की वृद्धि या सुछ्द में अपने को सुखी तया विधटन था ढु खत में ढु.खी मानते है. 
यहाँ तक कि घन के नाथ होने पर, या पुत्र के मर जाने प्र अपने को भी मूृतवत्‌ 


समझते हैं । 
चार्वाक-द्शन के अनुयायी 'आत्मा' का पूर्वेवर्त्‌ पृथक्‌ अस्तित्व न मान कर कोई 
सो स्थूल शयेर' को, कोई उससे सूदम ६इन्द्रिय' को, कोई उससे भी यूक्म प्राण 
को और कोई 'मन” ही को आत्मा मानते हैँ। इन सत्र के 
'दावकि-भूमि. सेव में कात्मा' हैं तथा जड़ है, और भिन्नप्रिक्न जड़ पदायों फे 
सम्मिश्रण से उसमें चैतन्य” उत्पन्न होता है। जिस प्रकार 
कुछ दब्यों के एकत्र करने से उस मिश्षित पदार्थ में एक प्रकार की मादकता-दावित 
उत्पन्न होती है, वच्यपि उस मिश्रित पददायें के अत्येक द्ष्य में पृथरू रूप से किसो 
एक में भी वह शक्षित तु थी, उप्ती प्रकार उस मोठिक परशमयवं में चवत्य उत्सक्न 
द्वोठा है! 'चैतन्य' बरात्पा का स्दामाविक स्व हप नहों हूँ। जैसे कत्या, चूत! और 
पान के पत्तों में प्रत्वेक में छाल रंग उस्प क एने की शक्ति नहीं है. हिखु उसके 
एक विशेष प्रकार के सम्मियण से छाल रंग उत्न्न हो जाता है, उसी प्रकार 
दृथिवी, जछ, तेजर्‌ , वायु और आकाघ इन पाँघों पदायों के एक विशेष सम्मिश्रण 


आरतोय दर्शन का स्वरूप २१ 


में चैतन्य' उत्पन्न हो जाता है और इस सम्मिश्रण में विघटन होते ही उसमें चैतन्य 
महीं रहता और वह आत्मा भी नही रहता। 


जिस प्रकार कोरक से क्रमशः विक॒पस्िंद होकर फूछ बाहर देख पड़ता है, उसी 
अकार अन्त.करण से क्रमशः विकसित होकर हमें ज्ञान' बाहर देख पड़ता है! ज्ञान 
के क्रमिक विकास के भिन्न-भिन्न स्तर के साथन्साथ हमारे 
3४ कीट सै दृष्टिकोण का भी किक भेद होता है| क्रमशः विकसित 
भारतीय दर्शनों ५ दर्शन इल्हों सवरों 
का ज्ञान ह्ञान का प्रत्येक स्तर हीं एक * है। अतएद इन्हीं स्तरों पर 
समन्वय की दृष्टि से विचार करने से हमें भारतीय दर्शन के पूर्ण 
स्वरूप का साक्षात्कार हो जाता है। इन्ही स्तरों में प्रारम्भिक अवस्था में 'चार्वाक- 
दर्शन का स्थान है। मह दर्शन अपनी सीमा के अन्तर्गत स्थूल शरीर से छेकर क्रमशः 
सूक्ष्म की तरफ अग्रसर होता हुआ इन्द्रिय, प्राण और भनस्‌ पर्पन्त पहुँच सका | 
यही तक इस दर्शन की सीमा है। अतएव स्पूल भौतिक स्वरूप को छोड़ कर तत्त्वों 
के सृक्ष्म स्वकप का विषार कार्वाक-दर्शन में नहीं मिछ्त सकता । 


ज्ञान के क्रमिफ विकास के साथ-साथ जिज्ञासु को चार्बाक के सिद्धान्त से सन्‍्तोष 
हीं होता । इस सिद्धान्त से दुख की चरम निवृत्ति नही हो सकतदी। साथ-साथ 

-इेदिक- उन्हें यह भी अब मादूम होने छया कि 'आत्मा' भौतिक पदार्थ 
30672 से भिन्न है । इसका अस्तित्व स्वतन्त्र है। 'चैतन्य' आत्मा 

कु का एक स्व॒तन्त्र विशेष गुण है, यह भूतों से उतसन्न नहीं हो 
सकता । इन भावनाओं को लेकर जिज्ञासु जब आगे खोज करता है, तब उसे स्पष्ट 
ज्ञात होता है कि आत्मा' एक भिश्न स्वतन्त्र पदार्य है। इस स्तर पर पहुँच कर 
'जिज्ञासु को स्वतन्त्र रूप में आत्मा के 'सत्‌' रूप का भ्रयम बार ज्ञाव होता है। इस 
स्तर के प्रतिपादन करने वाले 'नैयायिक' तथा “बैशेपिक' कहलाते हैं और वह दर्शन 
अ्याय-वैशेषिक' दर्शन के नाम से प्रसिद्ध है | 


इतना होने पर भी कुछ ऐसी बातें हे जिनमें चार्वाक के साथ न्याय-दैशेषिक 
का बहुत विशेष अन्तर नहीं मालूम होता। जैसे, दृब्यों में पृथरू-पयुथक्‌ स्वतस्त्र 
रूप से चैदन्य न होने पर भी, उन्ही जड़ द्रव्यों के संयोग से चैतन्य की उत्पत्ति चार्वाक 
"मानते है, उसी प्रकार न्याय-बैद्येपिक मत में आत्मा! एक मरिन्न द्रव्य है और मतस्‌ 
“भी एक भिन्न द्व्य है । इन दोनों में पृथक्‌-पूथक्‌ स्वतन्त्र रूप से चैतन्य नहीं है ॥ 
चास्तव में दे दोनों दव्य 'जड' है। फिर भी इन्ही दोनों डड़ इच्यों के संपोय से 


३ शारजीक कर्शक 


बकाब प्रषष्ठ होश है. हा, दस 'चैंरव का आर जया है। बाहफ्णाशति था 

भाव के शा के श्मात घट चैवस्क ही अधिक दैश कहीं शप्गों। जिंक दरार व्यक्त 

सरीर के गाश होते के शाह, जिये भा्क शोध को है, चैजत्य नहीं शाह, 

हेपी धषार खाजजरेधिक के जब में धोश वी अकप्पा में जगा में चैनन्प मी 

हवा । एगिजिल चौटर्च के नैनप्णरित में जैड्ािरों का पदाव सिया है -- 
आओफधों ढ: शिवात्यान शरररओे हफेतवाप्‌ 


इसी शत के शमधंत में हिशों शक अर ही ब्रातीत परहि ही है ० 
हिर्ं बुखापनेएस्यें शुहातण्र अजाध्याप । 
वे पुतरंशेविश घुरित प्राईशाॉवि कशाबत ।/ 


पत्प तरुघ के जिशासु को यश मिद्राशीं मे सलोेप सही कझता। इस 
तश्यों हे पधार्ष हदश्थ गा पूर्ण शत ध्राध्ण करते वर उसके बल में शक होगी है हि 
गर्म दिता बारण के कार्ष मरी होगा । परि आपमा और मतस्‌ में 
न्‍ स्यमाजा अकय सर्दी हैं शी इस दोतों के सपोग में भो चैवस्प 
गह्ठी उत्पन्न हो रारता ॥ किर आत्या भौर मनग्‌ के सदोग होते ही आत्म में बैतस्य 
बहोँ मे आता है, इसे ररोगता अप्यावश्यर हैं । इसका पता छगाने के लिए जिजासु 
को गूहम दृष्टि बी सहायता छेली पहठी हैं। बहिरिस्धिय के दाशा इसड़ा जोन 
हिसी को महीं हो सप्शा। सूक्य दृष्टि के द्वारा जिशामु बौदिर (5७८४८) 
जगत्‌ में प्रदेश करता है। वहाँ उसे स्पस्ट देख पश्ता है कि जिसे अमी तक 
अर्पात्‌ स्पाय-ेशेपिक-मूमि में वह 'भत्मा! सममता था, वास्तत्र में वह प्रकूति के 
त्त्वगुण वा एक विदार है, जिसे बुद्धि था 'महते कहते हैं। यहे बटुत शुद्ध है 
इसलिए “चैतन्य! का प्रतिविम्व, जो परम सस्व से आता है, इस पर स्पष्ट पहता है 
और इसके प्रभाव से यह 'बुद्धि' चेतत गो तरह मालूम होती है। वस्नुत: चैदेन्य 
तो एक भिन्न पदाये है जिसे 'पुर॒ष बहते है । यह तिगुणातीव और निधि 
है। दास्तव में यही चैतन्य 'आत्मा' कहा जा सकता है और 'बुद्धि' जिसे स्थूछ दृष्टि 
बाले आत्मा! सममते है, 'प्रह्तति' का सात्विक विकार मात्र है और जड्ट है। 
यही साख्य-दर्शम का छेत्र है न्‍्याय-वैशेषिक के जगत्‌ से यह जगत सूक्ष्म 
है और इसके अधिकाझ तत्त्व चैतन्य से प्रतिविम्बित बुद्धि के द्वारा जाने जाते हैं। 
यहाँ इतना क्मरण करा देना अनुचित न होगा कि चार्वाक ने आत्प्रा' के स्वतन्त्र 
अस्तित्व को नही माना, स्याय-बैशेपिक ने सब से प्रथम इसका पृथक अस्तित्व सिद्ध 


कक 35 
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कर आत्मा' का सत्‌” होदा जगत्‌ को बताया और पश्चात्‌ साख्य ने उसके 'चित” 
अंश का स्पष्टीकरण किया । यही ज्ञान के क्रमिक विकास का एक उदाहरण है। 
साख्य-दर्शन का चरम सिद्धान्त है--“विवेक बुद्धि के द्वारा कंवल्य की प्राप्ति, अर्थात्‌ 
“प्रकृति और 'पुरुष' में अज्ञान के कारण जो विपरीत बुद्धि थी उसे दूर कर पुरुष को 
प्रकृति के प्रभाव से मुक्त कर उसे अकेला कर देना हो” सांख्य का चश्म उद्देश्य 
है। इसी को “विवेक-ह्याति” भी कहते हैं। ब्ससे दुख की निवृत्ति होती 
है। इस अवस्था मे चास्तव में रजोगुण और त्मोगुण को अभिमूत कर सत्त्दगुण 
अकेले पुरुष के साथ रह जाता है। इसी कारण कंवल्य प्राप्त करने पर भी 
“पुरुप' प्रकृति को देखता है। यह्‌ 'देखना' सत्त्वगुण का धर्म है। रजोगुण तथा 
तमोगुण से एक प्रकार से स्थूछ रूप में अलग हो जाने के कारथ इस दृत्त्वगुण को 
'शुद्धतत्त्व' या 'खण्डसत्त्व' कहते है। इसी सत्तवगुण के संपकक में रहने के कारण 
अभी भी पुरप (आत्मा) के वास्तविक अखण्ड और अद्वितीय स्वरूप का ज्ञान 
जिज्ञासु को नहीं हुआ है! परन्तु यह अद्वितीय स्वरूप के ज्ञान को प्राप्त करना 
सांख्य की भूमि के बाहर है। उसके लिए और भी सुक्ष्म स्तर में प्रवेश करवा 
आवश्यक है। 


यही 'शुद्धसत्त्वः अब "माया के माम से प्रसिद्ध हो जाता है। यह भी तीनों 
भरुणों से मुक्त है। 'शाकर-वेदान्त' में इसे 'विशुद्ध-सत्त्वप्रधाना माया कहा है। 
पत्र इसके प्रभाव से अभी भो परम तत्त्व का वास्तविक स्वरूप ढका 
30020 हुआ है। यह माया विचित्र है। न तो यह परम पुरुष 'ब्रह्म' 
है के समान सत्‌' है और न खरहे के सीग की दरह 'असत्‌' है । 
इसीलिए शाकर-वैदान्त में इसे 'अनिर्वेचनीय' कहां है। यह अपने वैचित्र्य के कारण 
समस्त णजगत्‌ की सृष्टि करती है। ऐसी स्थिति में भी यह शकर के अद्ढैत में वाघा 
नहीं करती । यह शकर के छिए भले ही ठीक हो, परन्तु जिज्ञासु इस 'माया' के 
प्रभाव से “ब्रह्म' के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त करने में समय नहीं होता और 
इसीलिए दुख से आा्पन्तिक निवृत्ति भी उसे नहीं मिलती है। कत्तएव चह इससे 
छुटकारा पाने के लिए माया' को अच्छी तरह से सममने के लिए और भी सूद्म 
दृष्टि से सूक्ष्म जगत्‌ में प्रवेश करता है। 


विशेष खोज करने पर जिज्ञासु को यह मालूम हो जाता है कि 'कला', 'विद्य', 
राग, काल! तथा' नियति' इन पाँच दत्त्वों से 'माया' घिरी हुई है। ये माया के 'कज्चुका 
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हरे शी है। दतकः भर कहते वर जाग के एश्काश दिश्यां है और इंदध्प 
कसा धुस्प! हब शुदलिद्ा' के ध्य में पड क्राश है। इ0 अर्या 
री. ॥ भज्था अपने 
पैररशक-अूि पुस्व खबते को सूपम इाश्च के भाग व रापर का रमहने 
कारण है, हैपे 'मैं- गढ़ हैं । 73! 'मै' और दर ोतों अगारर 
पु ने है। अभी भी ईह श्याट है। अवपर जिशोगु मदद की सोज में 
हुत अदगर होगा है। शगडे अतल्तर बडू बुत उक शुष्प ब्रयज्च के साध 
वाहागम्य बोप करता है और 'द7 «मै हू, ऐी जीव को अनुमक होते झा है। 
एग धॉरिरिषति में गा को प्रपघास्त दिया हुता है। इसे अकस्धा में उगे वुएण था 
आया को "तिरशन्‍"' को है। हब पीरे-चीरे वह अंश 'वै में मौत हो जाया 
है और "मै हैं ऐसी ब्रहत और शी रह जागी है। किए भी बैश का मान रपद 
है--'है' और 'है'। पु अपरणा को 'गशा दिारक कहो है। 


अंद दंग हैँ को भी हुए कश्ता आवश्यक है। इसके अनलार जिशाबु श्मसे 
भी शृष्प भमि में प्रदेश करता है हो शत वेबत 'मह प्राय अर्पातू हैं देश पता 
है। ऐसे हरित शरण वहते /ै। दगी अबर्पा में परस तत्व का उस्मीवन होता 
है और शिताशु को "परण शत्य' के वास्शविक ईरसप शा परिषय प्राए्ण होता है। 
गद्दी आहमा थे आतम्द' रूप वा प्रएम बार भाव होता है। यही शक्ति मभौर 
धावितमान्‌ बी मिलनावस्पा है। मह मदस्था दैश है या अरैश, यह कहता कटित 
है। पह द्वंत भी है और अरउँत भी है।/ यही परम बदित्र मौर वरिशुंद केवल 
“आनत्द' का दोष होता है। जिस सम्य 'आतन्द का बोध होता है उग समय ठो 
टैत' है, डिग्तु जिय शमय बमोघ नहीं रहूता, वह अवस्या 'सरैतँ है। इस आतरद 
का आरवादन मात्र होने पर भी उसका पता विसी को नहीं रहता। यह परम शात्त 
अदरथा है। अम्त में यह भी अवस्था परम तस्व में सीन हो जाती है और उसका 
परम शिवतत्व' के मास से कारमीरीय इैवनदरत में विदार जिया गया है। 


यहाँ पहुँच कर जिक्ासु जी जिश्ञागरा की सर्वधा विवृत्ति हो जाती हैं। दुख 
की आत्यन्तिक तिवृत्ति भी हो जाती है। यही गन्‍्तब्य पद” है। यही परम तत्वः 
है और दर्शन-द्ास्त्र का तथा जीवन का चरम लदय है। इसके आगे बुछ भी 
नहीं रह जाता। सूक्ष्म प्रपप्च भी चित्मय परम शिवमय हो जाता है। इस 
चढ़ को प्राप्त कर जिज्ञामु का पृषक्‌ अस्तित्व भी नही रहता। यही जीवनन्यात्रा 
धमाप्त होती है । अब जन्म-मरण कुछ भी नहीं रहता और अच्तिम छष्य को प्राप्ति 
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हो जाने से कर्म की गति भी यही शान्त हो जाती है। यही “सत्‌', चित और 
आनन्द” का सामज्जस्थ तथा सामरस्य है। यही भारतीय दशशन, जीवन, धर्म 
और कमे सभी का चरम रूक्ष्य है। इसी के लिए भारतीय दर्शन और धर्म इतने 
ज्यापक है और अनादि काल से अनेक आपएातों को सहते हुए अब भी भारतीयों के 
हृदय में आदर्श का स्थान प्राप्त करते है । 


इसी परम तत्त्व का 'माण्ड्कय उपनिपद्‌ में-- 


नाम्तःअज्ञ ने बहिज्ञ नोभपतःप्रक् न भ्रज्ञानप् न प्रज्ञ॑ नाप्रशमू, 
अवृषयम्‌, अष्यवहापंस्‌, अप्राह्मपू, अलक्षणप्‌+ अचिन्त्थमु, अध्यपदेशयम्‌, 
एकात्मप्रत्ययसारं, प्रपण्चोपशमं, शाल्तं, शिवम्‌, अद्वंत॑, चतुर्य मन्यन्ते स 
आत्मा स विज्ेयः । 


इन शब्दों में निरपषण किया है। यही आत्मा का वास्तविक साक्षात्कार होता 


है। 


अत्त्मा' के वास्तविक स्वरूप का साक्षात्कार करने के लिए किस प्रकार जिज्ञासु 
को स्यूछ जगत्‌ से क्रमशः सूक्ष्म, सृक्मतर तया सूक्ष्मतम एवं चिन्मय जगत्‌ में प्रवेश 
करना पड़ता है, यह उपर्युक्त बातों से स्पष्ट है। ज्ञान के इस श्रमिक विकास में 
कही भी विरोध नहीं है और मे शास्त्रों मेँ वास्तविक परस्पर कोई वैमनस्य है। 
स्ूल दृष्दि वालो को तथा दृष्टिकोण के भेद को थे समभने वालो को भेदे मौद 
विरोध भले ही मालूम हो, किन्तु वस्तुतः कही भी भेद या विरोध नहीं है। 
साम्जस्पपूर्वक एक से दूसरे का निरवच्छिन्न सम्बन्ध है। एक के बिता दूसरा 
रह नहीं सकता । हाँ, दृष्टिकोण के भेद से तो भेद स्पष्ट है ओर इस भेद का 
रहना भी आवश्यक है। अन्त.करण के शुद्ध हो जान पर इस पद पर जो पहुँच 
जाता है यह फिर पीछ कभी भी नहीं छौटता । यही भारतीय दर्द्धन है। यही 
भारतीय जीवन-यात्रा है। इसे प्रत्यक्ष जीव को चरम छक्ष्य तक पहुँचने के लिए 
स्वयं अनुभव करना होता है, आँछ से देखना पड़ता है । 


अन्त में एक और बात कह देना आवश्यक है। भारतीय दक्षन के अन्तर्गत 
यद्पि है तो दर्शन का प्राधान्य किन्तु ज्ञान के विकास के साथ-साथ परम पद ठक 
पहुँचने के लिए कर्म की भी पूर्ण अपेक्षा है। अन्त-करण के मछ को दूर कर उसे 
चित्र तथा निर्म बनाना है, इसके लिए 'कर्म' की परम आवश्यकता है। कर्म 


२5 आशजीय शत 


कै दिता जगत हो ददप हरी हो बहती और फिर हल हे दितो उतित कर्म 
मी सही ही शत ११2 हक्‍त और #र्घ ते शोनों हे सड़ारे विशायु आपी शाह से 
गरत होत है। आपएव परय १३ पाले के (हह दर के हो में फुमे का पत्मा 
ही भदृष है सिवा जाता का। इगौलिंए गशत्षार को बाइक करता, मपने 
औादिश, काविक हदा शानथह विकारों को परम वर काले झे योगा बताता, शाहका 
में कड़े पे शापारण कफ अपाधाएण पर्मों को पावन कश्ता, आशार को शद 
हलवा, पीसे की क्रय को औ आाधिक कायु के रग्उत्क मे हुदित से होने देता, 
छापादि भी निएसों को वरण व को ब्राटठ के लिए जिजाशु अशद वातल को $ 
ही दे शापकापष यह भी मे मूछना चाहिए हि दिया “अरहित के, दिला आत्ययमर्तश 
के, भ्‌ हो हान ही प्राल होश है भर थे कर्म करते में प्रचुशि ही होगी है। 
अतारय सर्व जिजास हो माले ७पप गई पहुँचते के डिए ज्ञात, कर्म तपा मक्ति इते 
हीतों में दृर्भ झापरमस्प रखना पश्म आवधया होश है। इैगे प्रकार 'दर्शत को 
शपमसे के लिए हमे शगार के सभी दिफ्रओो को जागता पड़ता है। इगीडिए दर्शनों 
में कपृष्ठ 'डपतू' बा भी दिवार है । 

इगी रघहुप को रिमिप्न दर्शनों में हुम देशते है। अब मारतीब शारतों के 
भादि प्रग्प वेद! ते प्रारप्भकर #मश दर्सनों के विकास पर हम आगे विषार 
बरेंगे । 


द्वितीय परिच्छेद 
वेद में दार्शनिक विचार 


भारतवर्ष में 'दर्शन' अर्थात्‌ दार्शनिक विचारघारा की उत्पत्ति किस समय हुई, 
इस प्रश्न के उत्तर में यह कहा जा सकता है कि वस्तुत. दु.ख-निवृत्ति के उपाय ही तो 
दर्शन में बतलाये गये है। सृप्टि के आदि ही से दु ख है और उसकी 
निवृत्ति के उपायो को भी उसी समय से लोग ढूँढने छूगे होगे। 
अतएव सृष्टि के साथ-साथ दार्शतिक विचारधारा को भी उत्पत्ति मानती पड़ती है । 
यह आज भी हमें स्पप्ट देख पडता है कि माता के गर्भ में प्रवेश करते ही जीव सुख 
और दु ख का अनुभव करने छगता है और यह भी सत्य है कि सुल और दुख का अनुभव 
करना ही तो सृष्टि है। इसलिए भारतीय दर्शन की उत्पत्ति दुःख के अनुभव के समय 
से, भर्पात्‌ सृष्टि के साथ-साथ, हुई होगी, यह अनुमान होता है। दुःख के अनुभव के 
साथ ही साथ उसकी निवृत्ति के उपायों की सोज भी होती ही रही है ! मही हमारे 
दर्शनों का विषय हूँ । जिस प्रकार दुःख में और उसकी निवृत्ति के साधनों में "्रमिक 
तारतम्य होता है, उसी प्रकार दर्शनों में भी तारतम्य है ॥ 


उपक्रम 


इसके लिए हमें लिखित प्रमाण भी मिछते है ॥ भारतवर्ष में सबसे प्राचीन सथा 
विश्वगनीय लिखित प्रमाण वेद है। वदेइ का अर्य है, 'ज्ञान' जिसे ऋषियों ने तपस्या 
के द्वारा 'अभय-ज्योति' के रुप में साशात्वार किया था और 
शब्दों के द्वारा जिसे मन्त्र-रूप में प्रराशित किया था। ऋषियों 
के साधात्‌ प्रत्यक्षणोचर होते के बारण इन मत्रो में कही भी 
असत्य या अविश्वास का कोई स्थान नहीं है। ये मत्त्र परमात्मा के स्वरूप है और 
नित्य “अमय-स्योति' वेः रूप में अभिव्यक्त होने के: बारण 'अपौरपेय' बहे जाते है । 
अतएव इनरे सत्य होने में तविक भी सन्देह नहीं हो सकता। वेद 'शुति! कहलाता 
है और बलिसित रुप में ही अतादि बाल से गुरशिष्य-परम्पता दे द्वारा सुरक्षित रहा 
है। एम्दों बे द्वारा एसक्रे वास्तविक स्वरुप का निर्यय करना असम्मव है ठथापरि छप्द 


प्राबोनतम 


श्द जाहपीय दशक 


ही ४ भार शाषत है विएके गाथा भरे आलारिक अजुरों का वर्चत हिंगी प्रहार 
हिंदा हा हरता है । 
शर्म ही कार अक्तबारँ है। इगहे सूशताम स्व का काश वहा हैं। 
दगशा प्र, दाषारण बदु्यों ही शा! मो दूर री, जरैलडे ऋतियों को भी नहीं 
स्केल होगा) उपसे हुपूल हकश्थ वशप्ली है। इस शाश्य में झरद 
मपत्वापूँ ही प्रेम अधभिस्यतिा होती है। बह भी आानरदश्फ, निःय, 
अधियाधी, भारि गु्दों थे यृषा है। ऋषियों को इग स्वच्च 
है! ध्रादश होता है। बह वित्यवस्वरुष है। एस के अध्यरण रुप को पराशाएँ 
और स्यता हथे को दापशीवाइ या विद कहे है। ऐसे वेद के वास्तविक ईरच्घ 
हा हात ही शापारण होगों में बही खिला हंभायि मेई के 'बैधरी सुण का शात 
सो विदानों को है। यर्दाय देह मेंदु श को दृए् करने के तिविश भिन्न-भिन्न देशां 
को प्रमप्र करते के लिए प्रषान छुप मे संतृष्यों के ढ्ारा की गयी रतुतियाँ दी मिछती 
है, विर भी दार्शविक रियारों का अमार हीं है। 


हग शात को स्यात में साझा रखता भाहिए हि यवार्थ में शातस्कश्प द्वोते 
हुए भी बेश बो( वेशन्तपूत्र शी शरह दार्शतिक एग्प तो ह सद्दी, जहाँ केशठ आध्या- 


बेर श्मिक्ष बिल्लत ही जे समावेश हो। शान-मर्ार में शौडिक 
शर्शत-प्ग्प शपा अलौकिक सभी विययों का सपटत रहता है और गाक्षात 
गहीं या परण्यरा में में सभी गियए परम तह्व जी भ्रात्ति में सहायक 


होते ही है । ऊपर रद्ा गया है हि दिला कर्म के ज्ञान नहीं, और दिला ज्ञात के कर्म 
या भवित नहीं | पासिक आघरण, कायिक, वाबिक और सानशिक पद्चितरता, जितके 
द्वारा बाह्मशुद्धि होती है और रंपूछ तथा गूपम उपासताएँ की जाती हैं, सभी कम 
के अन्तर्गत हैं । इन सों के द्वारा शरीर का शोषत शिया जाता है मौर इनसे जब 
कर्म था अन्तकरण स्वया निर्मेल हो जाता है, तभी उसमें ज्ञान को 
उपासना दर्शन अभिव्यक्तित होती है, तत्पश्घात्‌ परम पद की प्राप्ति होठो है। 
का अंग इस कारण 'कर्म' अर्थात्‌ 'उपासना' भारतीय दर्शन का प्रारम्मिक 
आवश्यक अंग है । सभी दर्शनों ने इसे स्वीकार किया है और इसमें कोई भी 
मतभेद नहीं है। 
स्थूल दृष्टि के लिए तो “वेद' चार हैं। शास्त्रों ने भी यही कहा है और इनके 
ऋग्वेद, सामवेद, यजुर्वेद सथा अर्थवेद में घार नाम भी हैं। परन्तु दिचार करने 


से यह स्पष्ट माछूम हो जायगा कि बेद' तो एक' ही हैं। जैसा कहा गया है वेद 
बेद एक है ज्ञानस्वरूप है । यह परावाक्‌ या पश्यन्तीवाक्‌-स्वरूप हैं। 

तत्त्व-जिज्ञासु ऋषियों ने “आत्मा” के स्वरूप को साक्षात्‌ देखने 
के लिए तपस्या की। उसके फल-स्वरूप में उन्हें एक तेजोमय स्वरूप का दर्शन हुआ । 
उसी तेजोमय स्वरूप की ऋषियों ने स्तुति की । उसी स्तुति की अव्यक्त अवस्था 
“परावाक्‌ तथा व्यक्त अवस्था 'पश्यन्दीवार, उससे स्थूल अवस्था 'मध्यमावाक्‌ तथा 
स्थूलतम अवस्था, जिसे मनुष्य छोग बोलते हूँ, बेखरीवाक्‌ के नाम से प्रसिद्ध है । 
ऋग्वेद ही में एक मन्त्र हैं--- 


चत्वारि बारू परिमितां पदानि तानि विदुर्ग्ाह्मणा ये सनोषिणः ॥ 
गुहा त्ोणि निहिता नेडगर्यान्ति तुरीयं बाचों सनुष्या बदन्ति पर 


जिससे उपर्युक्त कथन की पुष्टि होती है। 'बंखरी' अवस्था में भी मन्त्रों में वह 
शक्ति निहित है जो 'परा' रूप में है, अन्तर इतना ही है कि वह 'ैखरी' में 'सुप्त' 
मम्त्रों हूँ । विधिपूर्वक अम्यास के द्वारा उसे जगाना पड़ता है । 
0320400038 जित ऋषियों ने उस तेज.स्वरूप का दर्शन किया और स्तुति की, 
वे अपनी अपनी स्तुति के “ऋषि' कहे जाने ऊये और उस तैजोमय 
स्वरूप का जिस रूप में जिसे भान हुआ, वह स्वरूप उस स्तुति के दिवता' कहे जाने 
लगे। तेज:स्वरूप तो एक ही है और नित्य है, इसलिए वेद' एक ही हैं. और 
नित्य है। 


में स्तुतियाँ 'मन्त्र! कहलाती हैं। प्रत्येक मन्त्र का एक दिवता' मौर एक “ऋषि 
हैं। इन मस्त्रों के द्वारा उन देवताओं की स्तुति की गयो और उससे देवता लोग 
प्रसन्न होकर स्तुति करने वालों की कामना की पूर्ति की, यह अनुमान किया जाता है। 
इस प्रकार बाद में देवताओं को प्रसन्न करने के लिए स्तुति की 
जाने छगी । उन्ही मन्त्रों में कुछ मन्त्र ऐसे हैं जो गाये जा सकते 
है। अतएव उन स्तुतिओं के गाद द्वारा साथकों ने देवताओं 
को प्रसन्न कर अपनी कामना की पूत्ति की होगी। कुछ मन्त्र ऐसे थे जो सीधे 


चेदों का नाम- 
करण 





१ बायुपुराण, ६१-१०४; महाभारत, श्वाम्तिपदं, २३१-५६-५८; सन- 
स्पुजातवचन; वाक्यपदोय, १-५३ 
* ३-१६४-४५ । 
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पढ़ें जा सकते थे। इस प्रकार जो मन्त्र गान के योग्य हुए, वे तो 'सामवेद” के नाम 
से प्रसिद्ध हुए और जो सीधे-सीधे पढ़े छाते थे, वे ऋग्वेद! के नाम से कहे 
जाने छगे । 

यह अनुमान किया जाता है कि स्वुतियों के द्वारा मनुष्यों ने अपनी कामनाओं 
की पूर्ति की ! सम्भव है यह भी उसी समय ध्यान सें आया हों कि स्वुतियों के द्वारा 
देवताओं को यज्ञों में आहत कर, उन्हें हवियू का भाग देकर प्रसन्न कर अपनी कामनाओं 
को सफल करें। अतएव लोग यज्ञ करने लगे और उन्ही मनन्‍्त्रों से देवताओं को भाहूत 
किया और वे सभी मन्त्र 'यजुर्वेद'! के नाम से अ्सिद्ध हुए ! 


यही कारण है कि सामवेद और यजुर्तेद के मन्त्र ऋग्वेद में मिलते हैं। यह 
ज्यान में रखने की बात है कि स्तुति करने वाले साधक इन मस्त्रों में से अधिकांश 
मन्‍्त्रों का सासारिक सुखभोग के लिए तथा मपने शत्रुओं के 
एक ही बेद से ,श के लिए प्रयोग करते थे । ऐसी स्थिति में झत्रु भी तो 
साधको से बदला छेने के लिए तत्पर अवश्य रहे होगे, ऐसा 
अनुमान होता है । ये शत्रु मायावी थे और इनकी चाल बहुत विचित्र थो। किस 
रूप में साधकों पर हमछा करेंगे, यह कहना कठित था ॥ अतएव साधकों को इन 
झत्रुओ से अपनी रक्षा के लिए संसार के समस्त विषयों का ज्ञान रखना आवश्यक 
था और उन्हीं बातों के अनुकूछ स्तुतियाँ भी करते थे। ये सभी मन्त्र और संसार 
की सभी बस्तुओं के ज्ञान का भण्डार अथर्ववेद' के मन्‍्त्रों में निहित हैं । इस प्रकार 
वस्तुतः एक ही वेद से चार विभाग हुए, जितकी परम्परा आज तक पृथक्‌ रुप में 
चली आयी हैँ। इन चारों प्रकार के मन्त्रों को बाद में वेदब्यास ने पृषकुपूषर्‌ 
संकलन किया, जो 'सहिता' के नाम से आज भी प्रसिद्ध हैं। परन्तु वस्लुतः ये सब 
है एक ही । एक ही आत्मस्वरूप को, तेजोमय रूप की, स्तुति रूप में यह प्रसिद्ध हें । 
अतएव सनत्मुजात से कहा है-- 
*एकस्प वेदस्पाज्ञानाद्‌ बेदास्ते बहवः झृता: 
निशक्त के टीकाकार दुर्गाचाय ने भी लिखा है-- 
“देद॑ तावदेक सन्तमतिमहत्त्वात्‌ दुरष्पेपमनेकशाखाभेदेन समास्ता- 
सिधुः भुख प्रहणाय स्यासेव समाम्नातवन्तः ।' 


१ निरक्‍्त, है, २०. २। 


चेद में दाशंनिरू विचार डर 


सायणाचार्य ने भी अपनी 'ऋग्वेदभाष्य-भूमिका' में इस विषय का उल्लेख 
विया है और शास्त्र में भी इसके अनेक प्रमाण है। 


इन चारों सहिताओं के ऋत्विको के भिन्न-भिन्न नाम है । होता” ऋग्वेद 
के, 'उद्गाता' सामवेद वे, 'अध्वर्यू' यजुेद के तथा बरह्मन अथवंवेद के पुरोहित बहे 
कफ जाते हैं। इन घारों का उल्लेख ऋखेद हो में एक ही स्थान 
$ 2 कक में हमें मिलता है ।' इन बातों से यह स्पष्ट हूँ कि चारों 
सहिताएँ एक ही समय वी हैं और स्वतन्त्र भिन्न-भिन्न ग्रस्थ नहीं 
है, प्रत्यृत एक ही ग्रन्थ के चार स्वरूप हैं, जो परस्पर सम्बद्ध हैं। यही कारण हैं 
कि: अन्य तीनों सहिताओं के मन्त्र ऋकुसहिता में हमें मिलते हैं। इसके अतिरिक्त 
ऋग्वेद ही में खारो वेदों वेः नामों का भी उल्लेख है-- 
“तस्माच॒ज्ञात्‌ स्वहुत ऋचः सामानि जज्िरे । 
छन्दाँसि जज्षिरे तस्माजुस्तस्मादजायत ॥" 


इस मत्त्र में 'ऋच.' से 'म्वेइ', 'सामानि' से 'सामवेद', 'छन्दौँसि! से 'अयवंवेद/ 
एवं यजुप्‌ से 'यजुंवेद' समभा जाता है। बृहदारष्यत्रोपनिषद्‌ में भी 'छत्दाँसि' पइ 
में 'अयवंबेद' का प्रहण दिया है। अतएवं सभी सहिताएँ एक ही वेद वे अस्तर्गत 
है, बेवल बायंभेद से वे भिन्न-भिन्न बहे जाते है। 


इन बातों से यह स्पष्ट है कि वेद बी अभिव्यक्ति ऋषियों बी तपस्या ने शारण 

हुई घी । बेइ एक ही है। वेइ अतादि है और चारों सहिताएँ एक ही वेद के 
अग हंतर एक ही समय में थी इत्पादि। 

खेद बो स्थूल दृष्टि से विद्वानों ने कमंकाप्ड” और 'शानवाण्ड', इन दो भागों 

में विभवत दिया हूं । बर्मराण्ड में उपासताओं का तथा ज्ञानहाएड में आप्यान्सिज' 

है बिस्तनों बा] विद्यार है। अवएद गर्मबादश दे नियभों बे आपार 

धर पर मिप्र-मिक्र प्रकार से डिह्ासु को गरदसे पहले शशकभार का 

दाएटन और अन्त दररण गो शुदिि अदघर बरनी आपिए। देदपें 

जिपने प्रशार बे उपागना के भेशे का निश्पण है, बे सभी सह के लिए आाबइरदर महीं 

है। एल वर्मों में बुष्ठ हो निल्यरमं' है, जितदे बरतने से कोई पुच्प था मपूर बरदु 


१ ऋत्ेद, २. १. २, १०. ९१. १०३ 
१ ऋतदेश, १०. ९०. ९१: 


449० कारताव बात 


सही मिलती, कोई धर्म नहीं होता, हिल्यु ने करने से वाए होता है, जँसे, साष्योपासना 
भादि; और तुछ वराम्य' या 'वैमितिक कर्म होते है, जितके करते में उन 
कर्मों का फल मिलता है, और से करने से कोई अनुचित या बाय भी नहीं होता, 
जैंगे, अध्वमेषयत करना, झादि। काम्य रया तैमिलिक कर्म अपने-अपने अधि- 
कार के भेद से करता उचित है और सभी करे को करते वी योयतरा या अधिकार 
सब को महीं है। अतएवं अपने अधिकार के अनुसार उपासता करने ही से सफलता 
मिछती है, अन्यथा विध्ल होता है और जिशायु के प्रयत्न विफल हो जाते हैं। यह 
बात आजकल भी उसी प्रकार रात्य है और शमी को स्वीकार करता चाहिए । किसी 
कार्य के योग्य यदि कोई ब्यूत्तित मे हो, तो उस पर उस वार्य वा भार कमी भी ने 
सौंपा जाता चाहिए। 

किसी प्रकार की उपासना हो, अपने अधिकार के अनुसार निशासु को अवश्य 
करनी चाहिए । अन्यथा उसके अन्त.करण के मल दूर नद्दी होंगे और उसमें ज्ञान 
का उदय भी नहीं होगा तथा परम-पद कौ प्राप्ति भी नहीं होगी । इसी से मह स्पष्ट 
है कि 'कर्मकाण्ड' भी दर्शन-शात्तर की विचारधारा के अन्तर्गत ही है । अठएव 
उक्त भावना के अनुसार समस्त वेद भी दर्शन-शास्त्र के अन्तर्गत हैं, यह कहना भी 
अनुचित ने होगा । ऐसा मानने पर भी इस स्थान पर हम विशेष रूप से साक्षात्‌ 
आध्यात्मिक विचारों को ही दर्शन-धास्त्र के अन्तर्गत मानते हैं ॥ इसलिए दार्शनिक 
अर्थात्‌ आध्यात्मिक विचारधारा की धर्चा इस प्राचीनतम ग्रन्थ में कस प्रकार हुई 
है, उसी का निरूषण यहाँ हम करते हैं, जिससे यह स्पष्ट हो सके कि आध्यात्मिक 
विचारों का लिखित प्रमाण भारतवर्ष में कितना प्राचीन है । 


सांसारिक साधनों के द्वारा अपने दु.ख को दूर करने में असमर्थ जिज्ञासु देवता 

की स्तुति करता है--'हे आदित्य ! मुझे दाहिने और वायें का ज्ञान नहीं है; मैं 
पूर्व और पश्चिम दिज्ञाओं को नहीं जानता । मेरा ज्ञान परिपक्व नहीं है और 
अभय-ज्योति के. ( रात के विता ) मैं मूढ और हतोत्साह हो गया हूँ। यदि 
रूप में आत्मा आप की कृपा हो, तो में अवश्य ही उस्र अमय-ज्योति”/ को 
को खोज प्राप्त कर सकता हूं ।'” इसके अवन्तर ऋग्वेद के एक दुसरे 
मन्च में भी इसो 'अभय-ज्योति” के लिए साधक मे प्रार्यता की है ।' इन मल्त्रों में 


* ऋग्वेद, २. २७ ११॥ 
* ऋग्वेद, २. २७. १४।॥ 


बेद में दाशनिक विचार ३३ 


परम तत्त्व को जानने के लिए जिज्ञायु ने आत्म-समर्पण किया है । बिना आत्म 
समर्षेण के ज्ञान का उदय हो हो नही सकता । हम लोग भघवद्णीता में रुपप्ट पढ़ते 
है कि अर्जुन दिन-रात प्रत्येक अवस्था में परब्रह्मस्वरूप भगवान्‌ 
गन लिए कृष्ण के साथ रहने पर भी ज्ञान को नहीं प्राप्त कर सके, किन्तु 
युद्धक्षेत्र में पहुँच कर सेना को देखकर अर्जुन की विपाद ने घेर 

लिया और उन्होने युद्ध करने से अपने को सर्वया असमभर्य बताया । 


परन्तु इसी के साथ-साथ यह भी स्पष्ट है कि अर्जुन ने अपने अभिमान का 
परित्याय किया । द्वार मान गये और अहकार को दूर कर अपने को कृष्ण भगवान्‌ 
ज्ञान के लिए के चरणों में समपित कर दिया। अहंकार के परित्याग से एवं 
अभिमान का परि- आत्मसमर्पण से विना किसो वाघा के भगवान्‌ ने उन्हें उसी 
त्याग क्षण ज्ञान का उपदेश दिया और अर्जुन का मोह दूर हो गया। 

यही ती अहंकार की पद्यजय तथा पराभक्ति की महिमा है। 


बैंदिक संहिताओ के पढने से यह माटूम होता है कि उस समय के छोग सांसारिक 
बातो से पूर्ण अभिज्ञ थे । उन्हें क्षिति, जल, तेजर्‌ तथा वायु के गुणों का पूर्ण 
परिचय था। उन्हें मृत्यु का बहुत भय था । वे दीर्थ जीवन के लिए देवताओं 
से विशिष्ट शक्ति की प्रार्थना करते थे ।' किस प्रकार को उपासना से कौन सी 
शक्ति प्रसन्न होती थी, यह भी उन्हें मालूम था । उनमें बड़ों के प्रति श्रद्धा तथा 
भवित थी । शत्रुओं के प्रति देप था। उपासना के द्वारा मनोरय को सिद्धि में 
उन्हें पूर्ण विश्वास था! सुख-दुःख का, ज्ञान-अन्ान का, नित्य-अनित्य का, 
अभय, अमर तथा अजर का, इस छोक एवं परलोक का उन्हें पूर्ण ज्ञान था। यही 
कारण था कि वे लोग अभय-ज्योति स्वरूप उस परमात्मा के ज्ञान के लिए देवताओं 
की स्तुति करते थे । देवताओं की उपासना में अपने अभिमान का तिरस्कार एवं 
अहंकार का नाश स्वीकार करना है, परम सुख कौ प्राप्ति के 
लिए लोकिक उपायों दी असफलता वो मानता है। अन्त में 
उपासनाओं में भो जो सूक्ष्म रूप से अहंकार विद्यमान है, उसे भी 
अन्त.करण से सर्देथा तिकालना है और दी शक्ति के बिता ये सब सफल हो नहीं 


परम सु को 
प्राप्ति का साधन 


१ ऋाबेद, १०५ १६४, ४; अथववंबेद, ३. २. ४ तथा २०. ६६, ९॥ 
* ऋग्वेद, ८. १३५ ६३ 
भा०्द० हे 


देड भारतोय दर्शन 


सकते। ये सभी वार्ते वैदिक समय के जिज्ञासुओं को अच्छी तरह मादूम थीं। 
उपासताओं के अवसर पर साधक साध्य के साथ एक वन जाता था, अर्थात्‌ 
जीवात्मा तथा परमात्मा के अभेद या ऐक्य से ही चरम उद्दृिश्य की मिद्वि होती हैं, 
यह भी वे लोग जानते थे और इस ऐक्य का साक्षात्‌ अनुभव करते थे । ये समी 
भावनाएं तत््व-जिज्ञासुओं के अन्तःकरण में स्पष्ट रूप से विद्यमान थी । इन बातों से 
यह स्पष्ट हैं कि दाशंनिक विचारधारा भारतवर्ष में सृष्टि के आदि ही से विद्यमान 
है और जिज्नासु दु-ख की निवृत्ति के लिए तेज-स्वरूप देवताओं के साथ उपासनाओं 
के द्वारा एक हो जानें के लिए तत्पर रहते थे ।' यह तो साधारण बातें हुईं । अब 
हम कुछ विशेष बातो का उल्लेख यहाँ करते हैं। 


बेद में जगत्‌ की उत्पत्ति के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न प्रकार के विचार हैं। 
“अग्ति' से जगतू की उत्पत्ति कही गयी हैं, पश्चात्‌ 'सोम' से पृथ्वी, अन्तरिक्ष, दिन, 
क रात, जल तथा औपधियों की उत्पत्ति मानो गयी है । 'त्वप्टा 

कई 772 का ले समस्त जीवों को उत्पन्न किया। 'इस्द' ने समस्त पुष्वी तया 
अन्तरिक्ष को उत्पप्न किया। इन्होने ही तीनों लोकों को तथा 

जीवों को उत्पन्न क्रिया । इसी प्रकार कभी विश्वकर्मा, कभी वरुण, आदि संसार 


की सृष्टि करने वाले कहे गये हैँ। 


इन विभिन्न मतों का अभिप्राय ऐसा मालूम होता है कि ये सभी अयंवादमात्र 
हैं। साघको को अपने कार्य की सिद्धि के लिए जिस किसी देवता की अपेक्षा हुई, 
उन्हें साघक ने सव से बड़ा बनाया, यहाँ तक कि उन्हें जगतू का झष्टा ही बता दिया । 
यह स्वाभावित है। जिससे कार्य लेता है, उसकी स्तुति में किसी प्रकार की भुटि 
करने से कार्य में सकता नहीं मिल सती । इसलिए इन बातों से समयन्‍्समय 
वर भिन्न-निन्न दक्ति वी ध्रधानता स्पष्ट हैं । इसो के साव-साथ यह भी कहा जा 
मक॒ता है कि 'एक सत्‌ बहुघा विष्रा वईस्ति/! इस सस्त्र के अनुसार इन देवताओं में 
अभेद है, ऐसा उन छोसों का विश्वास था। इस प्रकार को अभेद बुद्धि ऋषे३ कं 
मम्ों में दी रप्प्ट है ।' 


१ घशबर, १-५,१०४॥ 
* धमुबेंद, १-५, १० । 
* ऋण्वेट, ३. ७१ 


बेद में दाशतिक विचार शेप 


'असत्‌' को विश्व का उपादान कारण भाना है ।' विश्वकर्मा ने बिता किसो 
की सहायता से विश्व की रचता की । सायणाचार्य ने तो स्पष्ट कहा है कि 
चरमास्मा ने अयनी दकित से समस्त ब्रह्माण्ड को रचा । इसो शक्ति को माया 
गद्ते है, विस्तु यह देव-शक्ति हैं, नित्य है। झाकर-वेदंत की माया की तपह यह 
“अनिर्देचनीय' नहीं है।' यही वात तैत्तिरीय ब्राह्मण में भी स्पष्ट वही गयी है । 


नासदीय-सूकत ' तो दार्यनिक सूकत ही है। इसमें सृष्टिप्रक्रिपा का विशद वर्णन 
है। सूरत में कह है कि सूप्टि के आरम्म में न 'अस््‌, न 'संत्‌', न 'अस्तरिक्ष' और 
न ब्योग' था। मृत्यु का भी भय नही था। केवल वह 'एक' था, उसके अतिरिक्त 
आई भी नहीं था| अघकार मंत्र स्देद्तर था। जरेू या, प्रकार नहीं थां। बहू 
एक' 'तपस' से उम्र हुआ, इत्यादि सृष्टि के सम्बन्ध में ऋग्वेद में विचार मिलता 
है । इस सूत्रत से यह रप्प्ट है कि सृष्टि के आरम्म में एक कोई अब्यक्त चेतन 
था, जिसमे काल्वन्तर में सृष्टि के बैचित्रुय अभिश्यक्‍त्र हुए। उस अब्यतत चेवेन 
जो तप दहां हैं। वस्तुत. यद्दी सर्देब्यापों शक्तित हैं, इसी से शानशक्तति, इच्छा- 


दाकिति तथा क्रियाशक्ति कौ अभिव्यक्तित होतों है। यदी भावना ऋण्वेइद के प्रथम 
मण्डल में भी स्पष्ट दूँ।' 





एक व्यापक शक्ति का वर्णन हमें वेई में स्पप्ट मिलठा है। इसी से समस्त 
भृष्दि होतो हैं। यहो भाव यजूवेद के पुरपयूकतर'" में भी स्पष्ट है। बेड में इन्द्र 
बसे बड़ देवदा माने गये है। यदी इस्द, सायणाचार्य के दिचार में, कभो बग्नि, 
एराक अभी सूर्य और कभी वाय्‌ के रुप में वेद में वर्णित है। अस्तरिदय 
हज के सभी नक्षत्र इन्ही इस्ट के रूप हैं। इमोलिए बेद से बहा 
है -एसखो सापएनि: पुर र ईरते' * अर्थात्‌ अएलो शक्तियों के 
द्वारा इन्द्र बहुत से रूप को धारण कर छेते है । यही कारण है कि सापक अपनो 
गदि गे अनुसार चाहे जिस देवता गो रतुति बरे, किल्‍्तु दे स्तुदियाँ सभी इस्दर के 
' ऋष्देर, १०. ७२. २-४३ 
* ऋष्वेश, २. ८, ९॥ 
* ऋष्देर, १०-१२९॥ 
* ऋग्ेर, १. ३. १०-१२॥ 
* घजुरंद, १६ अप्याध। 
* ऋण्वेर, ६. ४७. १८॥ 





३३६ आरतौय दश्शन 


प्रति होती हैं।' यही बात बाद को भगवद्योता में भी मगवान्‌ ने कही हैं ।' इन 
बातों से यह स्पष्ट है कि वेद में अद्वितीय, सर्वेव्यापक, अव्यक्त उस 'एक' का वर्णन 
है, जो सर्वशक्तिमान्‌ है, जो दुप्टों का दमन करता हैं तथा सज्जनों को रक्षा करता 
है ।' यही 'एक' झतवित 'विर्वकर्मा के भी रूप में वेद में वर्णित है। 
इसी व्यापक परम शक्ति का भिन्न-भिन्न नाम से वेइ ने वर्णव किया है। इसी का 
"अमयं ज्योति:", परम व्योमन्‌', 'परम पद”, 'अव्यक्त', आदि 
व्यापक शक्ति नाम से वर्णन किया गया है । जीवात्मा और परमात्मा के स्वरुप 
का परिचय ऋग्वेद के प्रसिद्ध 'दासुपर्णा सपुज्ञा इत्यादि मन्त्र में स्पष्ट हैं। इसो 
परमात्मा का साक्षात्कार करना भारतीय दरशत का परम रूप्ष्य हैँ । इसी से दुख की 
चरम निवृत्ति होती हैं। यही यजुर्वेद ने कहा है--'तमेव विदित्वाइतिम्त्एमैति' ।१ 
भजुर्वेद में अनेक मन्त्र हैं जिन में परमेश्वर का वर्णन है जो जगत्‌ में अनेक रुप से 
अभिव्यकत होते हैं तथा जिन के ज्ञान से जि्लासु को चरम लक्ष्य दी प्राप्ति होती 
है और वह सर्वज्ञ हो जाता है।* 
यद्यपि किसी दार्शनिक विषय का सांगोपराइय विचार एक क़िसो स्थान में 
वेद में नही मिलता और न वह मिल ही सकता है, किन्तु छोटे से छोटे तथा बड़ें से 
बड़े तत्त्वो के स्वरुप का साझ्षात्‌ दर्शव तो ऋषियों को हुआ था और वे सब अनुभव 
देद में व्यक्त रुप में वर्णित हैं। उसमें लौकिक तथा अलौकिक सभी बातें हैं। 
स्यूलतम तथा सूइमतम रूप से भिश्न-मिन्त तत्त्वों का परिचय वेद के अध्ययन में हमें 
प्राप्त होता है। 








१ ऋग्वेद, १. ७॥ 

* शोता, ९-२३ । 

ऋग्वेद, ९. २३; ३० ४६; गोता ४, ८ १ 
* ऋग्वेद, १०, ८१. १) 

* ऋाषेद, २० २७. ११३ 

६ कवेद, १. १४३० २। 

* ऋष्देह, है. २२. २०२१४ 

+ ऋग्वेद, १०० १६४, २० । 

३१. १८॥ 

+ ऋत्वेद, १५ १७. ६। 


बेद सें दाशनिक विचार ३७ 


बाद के न्याय-वैश्येपिक आदि दर्शनों के समान वेद का अपना कोई एक प्रति> 

चाद्य मत नही है । ऋषियो की तपस्या के फलस्वरूप आत्मतत्त्व कां अपना-अपना 

साक्षात्‌ अनुभव ही विद! है । किसो एक विषय के सम्बन्ध में 

का यह कोई एक ग्रन्थ तो है ही नहीं । अतएव इसका अपना न 

कोई 'दर्शनं है, ओर न कोई मन्तव्य । यह तो साक्षात्‌ प्राप्त 

ज्ञान के स्वरूपो का संकलन है, भण्डार है। इसी से तत्त्वों को निकाल कर बाद 

में विद्धानों नें अपने-अपने विचार के लिए एवं दर्शनों के निर्माण के लिए ज्ञान 
का सचय किया हैं। 


आचार का निरूपण 


यह कहा जा चुका है कि ज्ञान की प्राप्ति के लिए कर्म की आवश्यकता हे ! 
बिना पवित्र करें के अन्तःकरण के मल दूर नहीं हो सकते और अन्त करण के शुद्ध 
हुए बिना अहंकार दर नही होगा और न ज्ञान ही प्राप्त हो 
देद में सदाचार सकता है। अतएवं जिस वेद में ज्ञान का इतना विचार है, 
उसमें पवित्र आचरण तथा शुद्ध कर्मों के लिए विचार न हो, 
सह सर्वथां असम्मव है। ऋषियों की तपस्या का वर्णन तथा देवताओं के प्रति 
की गयी स्तुतियी का वर्णन वेद में है। ये तपस्थाएँ तथा स्तुतियाँ पवित्र कर्म 
ही हैँ, शुद्ध आचार है । इनमें सफलता प्राप्त करते के लिए ऋषियों को अपने 
छोटे तथा बड़े आचरणो को पवित्र रखना अत्यावत््यक था। प्ररम तत्त्व की 
प्राप्ति के लिए पवित्र आहार, शुद्ध पान तथा निरछल पवित्र विचार, ये सभी बहुत 
ही आवश्यक है। इनके बिना जिज्ञासु या ऋषि भी अपने लक्ष्य तक नहीं पहुँच 
सकते । 
सामूहिक प्रार्थना में वे लोग विशेष सामथ्यें मादते थे।' साधक लोग दुष्टों 
को दमन करने के लिए तथा साधुओं की रक्षा के लिए देवताओं की स्तुदि करते थे ॥ 
वे छोग 'ऋत' को ज्योतिष्पतिः” कहते थे और उसे बहुत ऊँचा स्थान देते थे।' पाप से 
बहुत डरते थे और उससे बचने के लिए देवताओं से प्रार्थना करते थे । असत्य बोलना 
बड़ा पाप समझा जाता था। ये छोग 'सूनृता वाग्‌' अर्थात्‌ सत्य और प्रिय वचन 
+ ऋतगिेद, १-१७-९॥ 
१ ऋण्वेद, १-२३-५॥ 


श्ट भर्तीय वर्शत 


मोो थे।' अगर्प बोलने वादों से शा मतुत्यों की हत्या करने वालों से थे होगे 
घृणा करते थे । छोम, छठ, अभिमात, कोष, चूरता आदि निरदतीय दर्यों से वा 
अच्छे हमे में विश्त देने बाठे, देवनिखकक, चोर, दूसरों की उप्नति को ने सह़ने 
बाते, ब्राह्मशों के देवी, तथा दृपण भाईि एवं दुष्ट कर्म करने वालों से बैदिर ऋषि 
होगे घुचा ररते थे ।' 

जो देवता उपर्युक्त आागरण रहाते थे दे 'पृतशश', नासत्या, सख्यपरापण, 
हत्पधर्मा', 'गतृकर्मपालक, गुर्पहलत, आदि विशेषज्ञों से सम्मानित रिये 
जाते थे ।" धापक छोग देशवाओं की रतुति करते थे, क्योड़ि वे छोग हिंसा, देप 
आदि दुर्गुणों से दूर रहा करते थे ।' दुष्ट आचरण रखने के कारण राक्षसों से ये 
कोग घृणा करते थे ।' मे छोग गाय, धोड़ा, आई जीवों पर दया रखते थे तपा 
सभी ,जीवों की भलाई के लिए देवताओं से प्रार्थता करते थे । ऐसजाडिक, अभि- 
भार, चरित्र को नप्ट करने वाली ब्रेष्टा तथा ब्यभिषार, आई कर्मों से ये छोग 
बटुत घृणा बरते थे और इन सय कर्मों के करने वालों को 'नाएकीय जोव” कहते 
थे ।* थे छोग स्वयं बड़े सदाचारी और घामिक नियमों के कट्टर पालन करने वाले 
होते थे । यजादि विशेष कर्म करने से स्वर्ग की प्राप्ति होती है तथा अनुचित कर्म 
फरने से नरक को जाता पडता है, इन सिद्धान्तों में उन्हें पूरा विश्वास था। 


इस प्रकार आचार पालन में वे स्देव तत्यर रहते थे। 
कर्मवाद 


अच्छे कर्म करने से पुष्य होता है मौर कालान्तर में उससे सुस्त की प्राप्ति होती ह् 
तथा अनुचित कर्म करने से पाप और दुःछ मिलता है, इस जन्म के पूर्क तया पश्चात्‌ भी 





* ऋग्वेद, १-८-८; १-२३-९, २२१ 

* ऋग्वेद, १-१२५; ६-६१॥ 

* ऋण्वेद, १-१५-६; १-९०-२: १-६४-९; १-२ १५-६ इत्यादि । 

* ऋणेद, १-१-५; १-१२-७; १११५-६४ २२९१ श्टनतव फंड 
इत्यादि । 

* ऋछेद, १-४-४; १-१८-३ इत्यादि १ 

६ ऋणग्वेद, १-२२-५॥ 

* ऋण्वेद, ४-पू-५ ॥ 


देद में दार्शनिक विचार हर 


जीव का अस्तित्व रहता है और जीवन काल में पूर्व-यूर्व जन्मों में किये गये कर्मों के 

फलों को भोयने ही के लिए वराबर इस ससार में जीव का 

पृष्य और पाप जाता होता है, मरते पर जीव 'देवयान' तथा पितुयान' मार्ये 

से दूसरे छोकों में जाता है, इत्यादि,स्टड्वान्तो के मूल में “कर्म 

की यति' है। वैदिक काल के सभी छोय थोड़ा-बहुन कर्म की गति को जानते थे, 

अन्यथा उपयुत्रत सिद्धान्तों को वे नहीं स्वीकार कर सकते थे । दाशंनिक विचार में 

प्‌ कर्म की गति को बड़ी महिमा है । वास्तव में ससार की सभी 

20 कल घटनाएँ, जीवो की सभी दे घ्टाएँ यहाँ तक कि रदय यह जंगतू, 

कर्म ही की यंति का फल हूँ । देवता छोग भी कर्म के कघनों 

से परे नहीं हैं । अवतार लेने पर भगवान्‌ भी कर्म के गतिचक्र में घूमने लगते है । 

कर्म की यति बड़ी विचित्र हैँ। इसके आदि-अन्त को जादना सरल नही है । सत्य 
ही कहा गया है---/गहूता कर्मणों गति: । 


झुछ लोगों की धारणा है कि वं दिक संहिता-भ्रन्‍्यों में कमंवाद का उत्छेख नहीं 
हूं । हो सकता हैं कि 'कमंवाद', 'कमंगति' आदि दाब्द वेद में न हों, परन्तु संहिताओं 
में कमंवाद का उल्लेख ही नही है, यह घारणा संया निर्मूल है। इसलिए 'कर्मवाद' 
के सम्बन्ध में ऋग्वेद-सहिता में जो मन्त्र हैं, उनका यहाँ संकेत करना आवश्यक है। 


“शुभस्पति:' (अच्छे कर्मों के रक्षक), “घियस्पति (अच्छे कर्मों के रक्षक), 
“दिचपंणि: तथा “विश्वचर्णणि.' (शुभ और अशुभ कर्मों के द्रष्टा), 'विश्वस्य कमंणो 
ड् घर्ता' (सभी कर्मों के आधार) आदि पदों का देवता लोगो के 
रडलिल विश्येषण में वेद में प्रयोग हुआ हूँ। यज्ञादि कर्मों का वेदों में, 
विश्येपतया यजु्वेद में, अनेक प्रकार से विधान है । इन यज्ञों के 

करने से यज्ञ करने वाले को उसी समय फल मिलता था, या मरने के बाइ ? स्वर्ग 
आदि साधक यज्ञों को सामाप्ति होते ही उनका फल नहीं मिलता था, किन्तु मरने के 
बाद ही यजमात दूसरा दरीर धारण कर पूर्द जन्म में किये गये कर्मों का मोग करता 
था। कई मन्त्रों में यह स्पष्ट कहा गया है कि शुभ वर्मों के करने से अमरत्व वी प्राप्ति 
होती है ) जीव अनेक बार इस संसार में अपने कर्मों के बनुसार उत्पन्न होता है और 
मरण को प्राप्त करता है । दामदेव ने पूर्व बे अपने अनेक जन्मो का वर्णन जिया है।* 


१ ऋग्वेद, ४-२६-२७३ 


४० आरएतीप र्शत 


पूर्व जन्म के दुष्ट क्यों के हारश खोगे याप कर्म करने में प्रवृत्त होते है! इश्पादि 
मेदों के मंत्र में स्पष्ट है । 


हल सभी प्रगंगो से बह ह्पप्द है हि कर्म का कल होगा है और एड जस्म में 
को कमे विया जाता है उगवा फल दूगरे जया में अवश्य मिलता है शथा गायारणतया 
कम करने वाले जीव ही को आते विये हुए उस कर्म के फल 
का भोग करना पड़ता है। इशी से 'आत्मा! नित्य और स्यापकू 

है, यह भी प्रमाणित हो जाता है । 
पूर्व जस्म के हिये हुए पाप कर्मों से मुझे छुटपारा मिल जाय, इसलिए मनुष्य 
देवताओं से प्राधंना करता है। शचित सथा प्रारम्ध कर्मों वा भी वर्णन मतों में 
है ।' 'देवयान' तथा 'पितठुयाल' मांगे का वर्णन और किस प्रकार अच्छे कर्म करने वाठे 
छोग 'देवषान! के द्वारा ब्रह्मणोज को सपा साथारण कस करने बाठे चद्धलोड को 
"पितृयान! मांग से जाते है, इन सभी जा वर्शत मन्त्रों में है। जीव पूर्द जन्म के 
मीच कर्मों के भोग के लिए किस प्रक्नार वक्ष, छता, आई स्थावर-दरीर में प्रवेश 
करता है, मह भी ऋणगेद में हमें मिझता है। 'मा थो भुजेम्तास्यभातमेतो", मा 
कप वा एनो अन्पहृर्त भुभेम', आदि मस्त्रों गे यह भी मालूम होता 
शा किये हुए है कि एक जोव दूसरे जीव के द्वारा हिये ये कमों का भोग 
कर्मों का भोग कमी जिसमे बचने हि 
किसी प्रशार कर भत्ता है, जिससे बचने के लिए उक्त मत्वों 

में साधक ने प्रार्थना की है । 

इन उपर्युक्त प्रकरणों से यह स्पष्ट है कि 'कमंवाद' के प्रत्येक स्वरूप 
रे साधक लोग वेदिक बाल में पूर्णरूप से परिचित थे । यह भी स्पष्ट है कि यददपि 
शाधारण रूप से जो जीव कर्म करता है, वही जोव उस कर्म के फल का भोग भी करता 


कर्मफत 





* ऋष्वेद, ७-८६-६ । 

* ऋण्वेद, ६-२-११+ 

" ऋण्वेद, ३-३८-२: १-१६४-२० ॥ 

ह ऋच्वेद, ३-५५-१५६ ७-३८-८ ॥ 

* ऋग्वेद, ७-२-२६ ७-१०१-६; ७-१०२-२।॥ 
९ ऋग्वेद, ७-५२-२ । 

* ऋग्वेद, ६-५१-७ ॥ 


देद में दाशतिक विचार है. 8 । 


है, किन्तु विशेष शक्ति के प्रभाव से एक जीव के कर्म-फल को दूसरा भी भोग कर 
सकता है, इत्यादि बातों से हमे यह कहने में उत्साह होता है, कि वैदिक सहिताओं 
मं क्‍म-गति के सभी पहलूओ को लोग जानते थे । 


इन सभी बातों के आघार पर यह कहा जा सकता है कि भारतोय दर्शन के 
भिन्न-भिन्न अंगो का साधारण तथा क्ही-बही विश्ञेप रूप में भी वर्णव हमारे सबसे 
कर प्राचीन ग्रन्थ में स्पप्ट रूप में मिकता है। सहिता के सन्‍्त्रों को 
दर्शन की विचार हम लोग अपौरुषेय तथा अनादि कहते हैं और इन मम्त्रो में 
दाशनिक विचार पूर्ण रूप में मिलते है, अतएवं यह कहा जा 
सकता है कि भारतीय दर्शन के विचार भी अनादि काल से है। हाँ, इतना अवश्य 
है कि बेद में कोई भी विचार वर्गीकृत नहीं है। इसकी आवश्यकता ही उस समय 
नहीं थी। भारतीयों का जीवन ही तो दार्शनिक है। दोनों का उद्देश्य एक है और 
चरम छद्ष्य तक पहुँचने का साधन भी एक ही है। भारतीय जीवन स्रोत में अन्य 
किसी धारा का मिलन नहीं था | किसी के साथ विरोध नहीं था। अतएव शान्त 
रुप में भारतीय दर्शत-विचारधारा, या भारतीय जीवन-स्रोत, सभी परम तत्त्व वी 
प्राप्ति के लिए अविच्छिन्न रूप से अनादिकाल से बहती चली आती थी। ये सभी 
यातें हमें वेद के मन्‍्त्रों मे मिलती है । 
देवता ही को आत्मा' समझ लेना 
ससार-रूपी दावावल से दग्ध जिज्ञामु के दुख की निवृत्ति का एक मात्र साधन 
“आत्मा का दर्शन' है, यह उपदेश गुरु-मुख् से सुन कर वह 'आत्मा' को ढूँढने लगता 
है। प्रारम्भिक अवस्था में देवताओं को उपासनाओ के द्वारा 
उषा स्तुतियों के द्वारा दुख की निवृत्ति देखकर जिज्ञासु इन्द्र, 
बर्ण, पूपन्‌, आदि देवताओं ही को आत्मा' सममने लगे । वेद 
बी सहिताओ के अध्ययन से तो इतना ही विशेष रूप में मालूम होता है। उसके बाद 
बेद का दूसरा भाग 'द्राह्मण' है, उसमें यज्ञ के विधान वा विश्येष विचार है। प्रत्येक 
बेद का अपना अपना ब्राह्मण है। इन ब्राह्मण-अस्यो में उपर्युक्त विचारों के अतिरिक्त 
दार्शनिक विचारों का विश्येष वर्णन नहीं देख पडता, फिर भी उनका अभाव नहीों हूँ । 
अत्तएव आत्मा को खोज में विशेष प्रगति दाहण-रत्यो में नहीं है । 
ब्राह्मण-प्रस्थों वी तरह प्रत्येक देद का अपना-अपना आरण्यकअन्य है। 
से ग्रन्थ दाह्मण प्रन्यो के सहायक है और यज्ञो के रहस्यों कौ स्पप्ट रूरते हे ॥ 


उपससना से 
दुःख-निवुत्ति 


डर भारतोय बर्शन 


इन ग्रन्यों में दार्शनिक विचारों का विशेष वर्णन है। यही कारण है कि कतिपय 
महत्त्वपूर्ण 'उपनिषद्‌' आर0्यक ग्रत्थों के हो भाग हैं। जैसे 
“हँतरेय उपनिषद्‌ ऐतरेय आरण्यक का, “महावारायण उप 
निपद्‌' तैत्तिरीय आरण्यक का, 'कौपीतकि उपनिषद्‌' कौपीतकि 
आरण्यक का भाग है । झ्तपदथ ब्राह्मण का चतुर्थ काण्ड का कुछ भाग आरण्पका 
कहलाता है और इसी आरण्यक का अन्तिम छः अध्याय “बृहदारण्यक नाम का 
महत्त्वपूर्ण उपनिषद्‌ हैँ! इसी प्रकार 'छात्दोग्य उपनिषद्‌' भी आरण्पक से मिला 
हुआ ग्रन्थ है । यही कारण है कि दाशंनिक अध्ययन के लिए आरप्पकों का अध्ययन 
आवश्यक है। 


यद्यपि देवताओ की स्तुति से एवं यज्ञ आदि क्रियाओं से दुःख की निवृत्ति 
किसी बश् में तो होती है, किन्तु संहिताओं में बहुत से ऐसे भी मन्त्र हमें मिलते हैं 
जिनसे यह मालूम होता है कि जिज्नासु इस प्रकार की दुख 
निवृत्ति से सन्तुष्ट नहीं है। एक भव़त आदित्य से प्रार्यना 
करता है कि-- 


“न दक्षिणा वि चिकिते न सब्या न प्राचीनमादित्या मोत पश्चा । 
पाकषपा चिदू बसवो धीर्या चिद्‌ युष्मानोतों अभय स्योतिरश्याम्‌॥/ 


न मुझे दाहिने का और न बायें का ज्ञान है, न मैं पूर्व दिया को और मे परिचम 
दिशा को जानता हूँ। मेरी बुद्धि परिपक्व नही है और मैं हताश तया ब्याजुल 
हूँ । थद्दि आप मुझे पथ का प्रदर्शन करें तो मुझे उस प्रसिद्ध अमय-ज्योति/ का शान 
हो जायगा।' 
एक दूसरे मन्त्र में भक्त अद्दिति, मित्र, वरण तथा इद्ध से प्रार्थना करता है-+ 
अअदिते मित्र वदणोत सुछ यद्‌ वो वर्य चकूमा कच्चिदाग: । 
_उर्वेद्यामभर्प ज्योतिरिस्द मानो दीर्षा अभि मशत्तमित्नाः ॥ 


ब्राह्मण तथा 
आरण्पयक 


साधक को 
अतृष्ति 


हे देव ! आप लोगों के प्रति मैने बहुत अपराध किया है उसे क्षामा करें और मुझे 
उस “अभय ज्योति” का वरदान दें, जिससे हमें अज्ञात कठेश-दायक ने हो ।' 

* ऋण्वेद, २-२०-११॥ 

* ऋग्वेद, २०२७-१४ | 


बेद में दार्शनिक विचार ड३ 


दूसरी बात यह देखी जाती है कि सहिताओ में अनेक देवताओं का वर्णन है उनमें 

प्रध्येक को सबसे महान्‌ कहा गया है । सभी देवता वस्तुत' एक से महान्‌ तो हो नही 

ब््का सकते, फिर सबसे बड़ें देवता कौन हैं ? यह शका भक्त के मन में 

की खोज उत्पन्न हुई होगो । अर्थात्‌ सबसे महत्त्वपूर्ण जो देवता होगे, 

वही वास्तविक आत्मा' होगे, इस प्रकार को भावना साधक 

के मन में रही होगी । इससे स्पष्ट है कि तत्त्व-जिज्ञासा की निवृत्ति अभी भी नहीं 
हुईं है और सहिताकाल में जिज्ञासा की प्रगति बढ़ती हो रही होगी । 


तीसरी बात यह मालूम होती है कि दु खनिवृत्ति के लिए यज्ञ सबसे महत्व- 
धूर्ण साधन समझा जाने छग्रा । यज्ञ के अनेक भेद थे, किन्तु ये सभी भेद क्रमशः 
एक 'विष्णु-रूप' में स्थिर हो गये और विप्णु' को ही यज्ञ” मान 
*$ कर' उन्ही की उपासना से जिज्ञामु छोग चरम पइ की भ्राप्ति 
समभने छगे । विष्यु ही अब सर्व व्यापक देवता हो गये 
ओर अन्य देवता लोग विष्णु ही के परायण बन गये ।' केनोपनिपद्‌ के यक्ष तथा 
देवताओ के सम्वाद से यह स्पप्ट हो जाता है कि देवताओं 
से आत्मा” भिन्न है तथा देवताओं की धाक्ति 'ब्रह्म' दी दी हुई 
है। देवदाओ में स्वतन्त्र रूप से कुछ भी सामर्थ्य नहीं है।' 
अतएव केनोपनिपद्‌ में कहां गया है कि जिस “आत्मा' की खोज भक्त छोग करते हैं, 
बह देवताओ से भिन्न है।' 


इस प्रकार '्रह्म-तत्त्व” का परिचय हमें सब से प्रथम द्राह्मण-प्रन्यों में मिलता 

है। पहले मित्र, बृहस्पति, वायु तथा यज्ञ इनको ही साधक लोग 'ब्रह्म' कहने लगे" | 
५ बाद को माहूम होता है कि भक्तों ने 'ब्रह्म' से हो देवताओं वी 
उत्पत्ति मानी । इस प्रकार ब्रद्मत्तत्त्व' ब्यापक रूप में हेमे 
ब्राह्मण-ग्रन्यो में मिलता है । किन्तु यह घ्याद में रखना चाहिए 
कि ब्राह्मण-प्रन्थो में 'आत्मा' और '“ब्रह्म' ये दो भिन्न-भिन्न तत्त्व समझे जाते थे। 


'ब्राह्म॑-भावना 
का उदय 


ब्राह्मण प्रस् में 'इहा' 
और 'आरमा' 


१ जैमिनोय ब्राह्मण, २-६८; 'यज्ञों वे विव्णु:सेसिरोप्संहिता, १०७-४॥ 
* तैत्तिरोप आरण्परू, १०८॥ 

* हाष्ड इ-४॥ 

| 5९१ 

$ शतपथ डाह्माण, ९-३-२-४॥ 


84 भारतीय शर्भत 


“बहा देवताओं से अभिन्न तथा उउको उत्पन्न करने याझा था। वह देवस्वल्प, 
राब॑ब्यापक एक रवतस्त्र तत्व था। 'आस्मा' देवताओं से भिन्न एक विशेष तत्व साना 
जाता था | अग्र जिशाणु के लिए ये ही दो तत्व खोज के लिए थे, जितके दर्शन में 
दुख की आत्मस्तिक निदृत्ति हो शन्‍्ती थी । 


आरप्पकों में ब्रद्मन्‌' के स्ीव रदरूप बढ़े सये हू । पृथ्वी आदि के रूप में 
'स्यूछ', मनगू आदि ने रूप में 'भूहरम' सथा प्रणव के रुप में शुद्ध/।' जातियों के लिए 
यह 'ब्रह्म' स्तर! और अशानियों के लिए 'अमत्‌' है।' प्रणव- 
रवहप “ब्रह्म' में समस्त जगत्‌ ऊलूय हो जाता है और उसी से 
पुन' स्थावर और जंगम रूप में समस्त जगतू उताप्न होता है।' 
यह सत्य, शान और अनन्त है ।* परम आडाश में यह अभिव्यत्रत होता है और इसी 
के दर्शन से मुक्त सिलती है ।" 
आरण्यक के उपयुक्त वर्णन से यह स्पष्ट हो जाता है कि यह 'ब्रह्मन्‌' वेदाल 
के ब्रह्म के समान क्राशः समभा काते लगा । ब्राह्मग-य्रत्थों में देवता के रूप में नो 
इस ब्रह्म की भावना थी, वह आरण्यक्र में नहीं देख पड़ती ! 
50038 कही अब तो वह शुद्ध वेदान्त के 'बहा' के समाल देख पडने लगा। 
सहिता से लेकर आरण्यक तक “ब्रह्म के स्वरूप वा यह 
ज्रमिक विकास है । 
ब्राह्मण तया आर्यक ग्रम्थों में 'ब्रह' के स्वरूप से भिन्न आत्मा का स्वरूप 
देख पडता है। 'आत्मा' के स्वरूप के साथ देवता के स्वरूप का कोई भी सम्बन्ध 
नही है | 'आत्मा' के स्वरूप का भिन्न-भिन्न रूप अपने-अपने 
400220040 का ज्ञान के विकास के अनुसार लोगो ने माता है। 'शतपय ब्राह्मण” 
थे में मनुष्य के ध्वरीर के मध्यम भाग के लिए आत्मा' शब्द का 
प्रयोग किया गया हैं' और पुनः त्वकू, शोणित, मास, और अस्थि के लिए भात्मा 


आएण्यक में दृहा 
की भावता 


तेत्तिरोप आरण्यक, ७-६-८ । 
तैत्तिरोप आरण्यक, ७ ८ । 
तैत्तिरीय मारण्यक, <-६ ॥ 
तेत्तिरीय आरप्यक, ९-१) 
तंत्तिरोव आरण्यक, ८-२ १ 
$ ७-१-१ । 


बेद में दार्शनिक विचार हब 


शब्द वा प्रयोग हुआ है ।' उसी ग्रस्थ में दाद को मनस्‌, बुद्धि, अहंकार तथा चित्त 
के लिए भी 'आत्मा' शब्द आया है ।' क्रमशः जोवन को छाग्रतू, स्वप्न, सुपुप्ति तथा 
सुरीय, इन चारो अवस्थाओं के लिए भी “आत्मा' शब्द का प्रयोग उसी प्रन्य में हमें 
मिलता है (९ बाद को यह आवाश के साथ अभिन्न साना गया हूँ' और इस प्रवार 
“आत्मा' की एक पृथक्‌ सत्ता स्वोहृत हुई । 


आर्यक प्रन्यों में भी 'आत्मा' के स्वरूप के सम्बन्ध में उपर्युक्त भावना के 
अतिरिक्त प्राण के साथ 'आरणा' के अभेद की भावना है।' इसके अतिखित आत्मा 
को विज्ञानमय' तथा “आनम्दमय भी आरण्यक में कहा गया है।* इसके अनस्तर 
अन्न में आत्मा को “आतन्द' ही कह कर* आरण्यक ने “आत्मा' के परम स्वरुप वा 
परिचय दिया है। 'ऐतरेय द्राह्मण' में चावा पृथिवी के बीच के आकाश के साथ 
“आत्मा! को अभिप्न कहा गया है।* 'ऐतरेय आरण्यक' में 'आत्मा' के स्वरूप वा पूर्ण 
परिचय दे दिया गया है। “आत्मा” से ही लोको को सृष्टि बतायी ययी और उसके 
निरुपाधि ठथा उपाधि-सहित स्वरूप का भी वर्णन किया गया 
त्रह् कह मो है । बाद को चिदू-रूप पुरुष या 'बरहान्‌' के साथ इस “आत्मा' को 
अभिन्न भी 'ऐतरेय आरण्यक' में कहा गया है ।* यह भी इसी 
आरण्यक में स्पष्ट कहा गया है कि शुद्ध चैतन्य को छोड़कर अन्य कोई भी पदार्थ 
जगत्‌ में नही है। यही 'आत्मा'सभो देवता हैं तया स्थावर और जगम जो कुछ भी इस 
जगतु में है, सभी “आत्मा ही है। इसी 'आत्मए' से सृष्टि होती है, इसी में सभी पदार्थ 
स्थित है तथा इसी में बन्द में लीन भी हो जाते हैं।'* 


७ ४१-१॥। 

+ ७-१-२-१८। 

॥ ७-१-१-१८ । 

जँमिनोय ब्राह्मण, २-५४ ॥ 
तैत्तिरोथ आरण्यक, ९-१ १ 
तैत्तिरीय आरण्यक, ९-१। 
तैत्तिरोप आएण्यक, ९-११ 
इन३न्ट। 

२-४-१, ३। 

४ २६-११ 


४६ भरतौय दर्शन 


उपर्युक्त बातों से यह रपट होता है हि 'आर्सा' का स्वरूप, ज्ञान के कमिर 
विषाग ने साष-गाय, अभिव्यक्त हुआ है। आत्मा के स्शुद्तस तथा परिस्टिप्तर्प 
जात के विकास के या अप सहला है 23820 200/ 04200 006 
रापव माध्मभावना में दे है ॥ देहास्मभावना मे छेकर आतख- 
का उदप स्वर्ण पर्यन्त ज्ञान की सभी अवस्याओं का निरुषण ब्राह्मण 
तथा आरण्यर ग्रस्थों में स्पष्ट है | एक अन्‍्यकत् अवस्या से 
जगत्‌ की सृष्टि होती है और पुन. उसो अब्यक्त रुप में वढ़ छीन हो जाता है। इस 
प्रकार 'आत्मा' एक व्यापक परिशुद्ध दार्शनिक तत्व हे, यह ह्यच्ट रूप में श्रुतियों में 
बहा गया है । 


». ब्राह्मण तथा आरण्पक प्रन्थों में सृष्टि के सम्बन्ध में अनेक प्रकार के विचार 
हू। अहुतो ने एक ख्यापक प्रजापति” वी भावना की । इनका स्वष्प बहुत स्पूल 
हशित माना 20 चाच नि न्द्रिय, पाँच कर्मेन्द्रिय, पाँच वायू, पौच 
आरण्यक में. ते तैया सनस्‌ के मिश्रण से बता हुआ या। पश्चात्‌ इस्हें अल 
सृष्दि-बिचार है साथ अभिन्न और सर्वव्यापक्र बतलाया गया। सूृप्टि करने 
के अनन्तर इनका शरीर नष्ट हों यया और इससे अन्न उत्पन्न 

हुआ ।' किसी ने 'ऋत' से 'प्रजापति' की सृष्टि मानी और “ऋत' का अर्थ यास्‍्क ने 
“यज्ञ' माना है' और बाद को यही “ऋत' बह्ान्‌ के साय अभिन्न भी बतलाया गया है ।' 
कही 'असत्‌' से सृष्टि और कही जल' से भी सृष्टि कही गयी है । तैत्तिरीय आरष्पक 
में असत्‌ से सत्‌ की उसत्ति मानी गयी है। “आत्मा ने बिना किसी की सहायता 
_. से आकाश, वायु, अग्ति आदि सभी पदार्थों को उत्मन्न क्रिया। 
6724 ऐतरेय आरण्यक ने कहा है कि सभी पदार्ं में मनुष्य की हो 
अभिव्यक्ति. ऐसी सृष्टि हुई, जिसमें 'आत्मा' की पूर्ण अभिव्यत्रित हो सकती है, 
अतएव सब प्रकार का ज्ञान मनुष्य हो में उत्पन्न हो सकता है। 

मनुष्य की उत्पत्ति के सम्बन्ध में ऐतरेय आरण्यक में कहा गया है कि उत्तन्न होते 
वाला जीव पिता के घरीर में 'शुक्र' के रूप में वर्तमान है। जिस समय ऐता उस 
वोज-रूप 'शुक्र' को माता के गर्भ में रखने को इच्छा करता है, उस समय पिता के 





१ शतपयत्राह्मण, ७-१-४-१७, २३४ ७-१-२-१५ ६४ “१-६-२३ । 
* निरुक्‍त, ४-१९-९ ॥ 
+ तेत्तिरीप आारध्यक, १-२३ सायणसाप्य । 





बेद में दाशनिक विचार ४७ 


समस्त क्षरीर से एकत्रित होकर वह 'शुक्र' हृदय में आ जाता है। एक प्रकार से पिता 
ही अपनी स्त्री के उदर में 'शुक्र के रूप में प्रवेश कर प्रथम बार जन्म लेता है और माता 
उपकी नौ या दश् मास उदर मे रक्षा करती है । उसके बदद वह जीव गर्भ से बाहर 
निकल आता है। इसी प्रकार अस्य ब्राह्मण-पग्रस्यों में भी सृष्टि का वर्णन है। 


'तैत्तिरीय आरण्यक' में 'पाकज-प्रक्रिया' का भी वर्णन है।' जल में विद्युतू- 
शक्ति की चर्चा भी आरण्यक में है।' प्रत्यक्ष, आदि प्रमाणों का निरूपण, मृत्यु के 
अनेक भेद उनके कारण आदि भी दैत्तिरीय आरण्यक में विस्तृत 
रूप में दिये गये हैं । इन्द्रियों के कार्य तथा उनके द्वारा ज्ञान की 
प्राप्ति की प्रक्रिया का विशेष रूप से वर्णन ब्राह्मण-अन्यों में 
है ।' इन सब वातो से यह स्पष्ट है कि ब्राह्मण तथा आरकण्यक ग्रन्थों के समय में 
भारतीय दर्शन की विचारधारा पूर्ण रूप से छोगो में प्रसिद्ध थी। श्ानियो के लिए 
तो ज्ञान को सभी बाते संहिता से लेकर आरण्यक पर्यन्त श्रौत 
ग्रन्थों में स्पप्ट रूप में मिलती हैँ ॥ उनके लिए क्रमिक विकास 
की आवश्यकता नही है । किन्तु अज्ञानियों के लिए तो क्रमशः ज्ञान के प्रत्येक स्वरूप 
का स्वय अनुभव करना अत्यावश्यक है। “आत्मा' के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करना 
ही तो मुख्य लक्ष्य है। उसके लिए हर तरह से अधिकारी 
निरश बनना होगा, अन्यया आत्मज्ञान की प्राप्ति नहीं हो क्षक्ती । 
इसीलिए जिज्ञासु को आचार का पालन भी बहुत कठोर रूप से 

करने के लिए ब्राह्मण-ग्न्य में भी कहा गया है। 


उपनिपदों में दाशंनिक विचार 


पहले कहा गया है कि सहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक प्रधान रुप से उपा- 
सना के ग्रन्य है। ये दाशंनिक ग्रन्थ नही है। किन्तु जैसा कवि ऊपर वर्णन किया 


आरण्पक में 
पाकज-प्रक्रिया 


दार्शनिक विचार 


९ १०२॥ 

१ इनर४-१। 

१ तत्तिरीय आरण्पक, १-२, १-८; ऐतरेय ब्राह्मण, पु० ३१८, ३९२; १३९; 
३१-३२; १५४, १२ आतन्दाश्रम संस्कृत सिरोज् संस्करण। 

ऐतरेप ब्राह्मण १-१-६; पृ० १९२, ऐतरेय आरण्यक, पु० १४४; इातपय 


अाहाण, २-५-२-२०; ९-५-१-१६३ २-५-२-२०; ऐदरेय ब्राह्मण 
इट३े-ट८ट; १८२-८८; ४१; १५४। 








्ट आरतीय बर्गत 


गया है उपांगता भी तो दर्शन का ही अंग है। इसके बिना अन्त करण की शुद्धि 
महीं हो सकती, फिर ज्ञान का उदय ही नहीं हो गाता है। 
उपायता और शान का उदय, अर्थात्‌ आत्माका दर्शन इन 
दोनों में धनिष्ठ गम्वत्प है । इगठिए कर्मेकाएह का विकार 
करने हुए सहिता आदि ग्रन्थों में 'आत्मा' के सम्वस्प में गाक्षात्‌ तथा परम्परा रुप 
में अनेक विषयों का विचार मिलता है, जिगका दिदर्शन ऊपर कराया गया है। 
यही कारण है कि ब्राह्मण सथा आरण्यक प्रत्थों में उपासना के विषार के साय-साथ 
आध्यात्मिक विचार भी मिखते है तथा उपनिषदों में 'आत्मा' के विचार के साथ-माय 
उपासनाओ का भी विचार हमें सिखा है। 


उपासना दर्शन 
बात अंद 


वैदिक मंत्रों के घार विभाग है--सहिंता, प्राह्मण, आरप्यक तथा उपनियद्‌। 

ये सभी “श्रुति” कहे जाते है और इनक्री प्रामाणित्ता तथा सत्यता पर सभो को 
वैदिक मन्त्र के विश्वाम है। प्रथम तौन भागों में प्रधानतया स्तुति, यज्ञ एवं 
2883 के उपासना का वर्णन है। गुरु के मुख से कोई उपरेश इन भागों 
में नहीं है। ज्ञान की भी बातें साधारण रूप से है। इनमें 

तक का कोई स्थान नहीं है। किसी विषय पर तकं-वितक के द्वारा विचार नहीं 


क्या गया है। 


उपनिषदों में प्रधान रूप से तर्क का स्थान है। युक्त के द्वारा 'बआत्मा/ के 
स्वरूप का परिचय कराया गया है। उपासना का विचार भी उपनिपदो में है, किन्तु 
ग्रौण हप से, तथा वह भी “आत्मा'के साक्षात्कार करने के लिए 

जद है। गुरु-दिष्य के कथनोपकथन के रूप में ज्ञान की बातें सिखयी 

* गयी हूँ । ब्राह्मण तथा आरण्पक ग्रन्थों में ब्रह्म और आत्मा 

पृथक्‌ तत्त्व देख पड़ते है, 'ब्रह्म/ आधिदेविक तत्त्व मालूम होता है, किन्तु उपनिपकों में 
ये दोनों तत्व अभिन्न दिखाये गये हैं । द्वाह्मण तथा आरण्पक में देवताओं का प्राघात्य 
रे है किल्तु उपनिषदों में 'आत्मा' या 'ब्रह्म-तत्त्व' की प्रधानता है । 
अमेद की साक्षात्‌ आाहण दया आरप्यक में 'भेद में अम्रेद'! का प्रतिपादन है और 
अपृभूति उपनिषदों में 'अभेद की साक्षात्‌ अनुभूति! दिखायी गयी है । 
ब्राह्मण और आरण्यक के विचार के अनुसार छोकिक अस्थाई मुख और झात्ति 
मिलतो है, उन ग्रन्थों में अद्वितीय परमात्मा का वर्णन है, आभास है, परन्तु सभी 
बहिरंग की बातें है। उपनिपदों में परमात्मा के साक्षात्कार की अनुभूति है, उनके 


बेद में दाईनिक विचार हु 


'उपदेशों के द्वारा चिरल्थाई सुख, शान्ति और आनन्द का जनुभव होता है और अपने 
ही में 'आत्मा' का प्रत्यक्ष होता है । इस प्रकार भिन्न-भिन्न विषयों का इन ग्रन्यों में 
लिरूपण है 


“उपनिपद्‌' द्ाब्द 'उप' एवं नि' परूवेक 'सदू' धातु से 'क्विप्‌' प्रत्यय लगाकर 

अना है। 'सद' घातु का अर्ये है नाश, गति और शियिल करना। “उप' का अर्थ 

है समीप तथा 'नि' का अर्थ है 'निश्चयपूर्वक' ) वह विद्या, 

80008 था शास्त्र, या विषय, या पुस्तक जिसकी प्राप्ति से 'अवियां 

का निश्चित रप से नाश हो, जो मोक्ष की इच्छा करने वाले 

को दह्य या विद्या के समीप के छाकर उसका साक्षात्कार करए दे; और जो संसार 

के दखघनो को शिपिल कर दे, ये सभी अर्थ “उपतिपद्‌' शब्द से मिकलते है । परन्तु 

विचार करने पर यह मालूम हो जायगा कि ये सभी अर्य वस्तुत. एक ही विपय 
का प्रतिपादन करते हैं । 


इसी आर्य से यह मी स्पष्ट है कि उपनिपदो में “अविद्या' के नाश के उपाय कहे 
गये है और विद्या", या परबरह्म, या 'परभात्मा', के स्वरूप का निरूपण है तथा किस 
प्रकार उस परब्रह्म का साक्षात्कार हो सकता है तथा दुःख की 
चरम निवृत्ति एव आनन्द की प्राप्ति हो सकती है, ये सभो 
बातें उपनिषद्‌ के ध्येय विषय है। इसमें शिष्यो को समझाने 
के लिए यूक्तियाँ दी गयो है तया उन्हें उन युक्तियों का प्रामाण्य भी बतछायो गया 
है। इस से यह भी स्पप्ट है कि उपनिषद्‌ के बातों की शिक्षा देने वाले आचार्य 
ब्रह्मज्ञानी थे तथा शिष्य ब्रह्म-विद्या को ग्रहग करते के अविकारी थे। ये सभी बातें 
चठौपनिपद्‌ में समराज एवं नचिक्रेता के क्थोषकेयन से स्पष्ट होती हैं । 


अविद्यानाश 
के उपाय 


'उपनिपदों के अध्ययन से यह मालम होता है कि इह्मज्ञान के लिए जितनी 
डंकाएँ जिस प्रकार के अधिकारियों को होतीं थी उद सभी शकाओं का समाधान आचार्य 
िव्पों की आंकाओं के मुख से किया गया है। इन धका-स माषातों में कोई क्रम नहीं 
की 47४ है। कभो बहुत ही स्थूल विषयों का प्रतिपाइन हैं और उसके 
५ बाद ही बहुत ही सूद्म तत्व का विचार है और पुनः किसो अन्य 

स्थूलछ भाव को लेकर तत्त्व का विवेचन है। इस प्रकार उपनिषद्दों में बिना 





६ उमेशमिथ हिस्ट्री ऑफ इंडियन फिलासफी, भाग ह, पृ० ९५-९७ | 


५० मर्तीए रत 


हिसी एक विद्येष क्रम के सरजों को विचार है। बूइ्म उदार के द्वार वर 
युक्तियों के द्वारा साकात्‌ था परस्पर रूप में अदितीर परइझ परागाया हे सरा 
को विचार उपलिषश में व्याद हूप में है। शान ही सती रे, 
रपूछ सुधा छृष्म इत द्न्यों में मिछती है। बाद हे ही 
शास्त्रों के जिले रूप है उने स्ों का मूच तरह ावियँ जे 
है। पिगी विशेष-शास्द्र ने शमात तस्तों के विचारों का वर्गीकरा उपतिरर में की 
है। इसोलिए उपतिपद का कोई मिश्न अपना दर्सभन महीं है। बरा्शिदात हा ही 
मत उसी प्रत्तार उपनिधद में कहा गया है, जिस प्रतार बेशल का या मूययाई 
मौर्दों का। यही कारण है कि घादाक से सेकर अईैत-दर्शन के प्रतियाइत ड्शे के 
सभी, अपने विचारों में समर्थन के लिए, उपनियत्तों के बाररों का सदा हें 
सभी उसे प्रमाण मालते है । वास्तव में शात की बातों की सह शात है। 


उपनिषद सें 
तर्यविभार 


ऊपर वहा गया है कि आस्तिक पा नास्विक सभी अपनेन्‍्यपते रित 
लिए उपनिषदों को भूल प्रग्य मानते है। हर प्रकार के विधार इत इस 
मिलते है। ये विचार यधपि बार में एक प्रवार से दृष्टि 
के भेद से परस्पर विरुद्ध मत के होने के कारण परतर्टा 
समझे जाते है, परन्तु उपनिषदों में इलमें कोई विरोध नहीँ 
किसी एकमत का खण्डन और दूसरे का मष्डन उपनिपदों में नहीं है। उठी 
के विचारों के प्रति उपनिषदों का समान आदर हैं। सभी थुव्रिडावय हैं।' 
वाज़्यों में एक सा प्रमाण हैं। हाँ, एक बाठ घ्यात में रे 
आवश्यक हैं कि मिप्न-मिप्त शान की विद्यारघारा निर्र्ी 
अधिकारी के लिए है तथा मिन्न-मिन्न दृष्टिकोश से बा 
स्वरूप का साक्षात्‌ या परम्पय रूप में प्रतिपादन हैं। अतः जब श्रृतिक्ती 


'एवेम्यो भूचेम्पः समुत्याय तान्येदानु दिनशयति, म प्रेत्य संहास्तीति 


सभी दह्गनों का 


अधिकारमेद का 
विचार 


अर्थात्‌ जड पदाये से चंतन्य उत्पन्न होता है, स्यूछ शरीर ही, या इदिग ही, ५ 
प्राण ही आत्मा' है, मरने के बाद कुछ भो नहीं रहता है,' इत्माए्ि (अं 
समभना उचित हैं कि ये बातें स्थूलतम दृष्टिकोण से देखी हुई हैं। पुत्र वे * 


“+-++-+++- 
* दृहदारण्यक उपनिषदु, २-४-१२ 


येद में दार्शनिक विचार सह 


कहूती है--कि यद्यपि आत्मा' में ज्ञान! नही, चैतन्य' नही; “घैतन्य' आत्मा का 
आगस्तुक धर्म है, अतएवं एक प्रकार से आत्मा' जड़ तो है, किन्तु फिर भी यह 
पृथ्वी आदि अन्य द्रव्यों से सर्वेया भिन्न है; तत्पत्चात्‌ पुनः उपनियदों हो में कहा 
गया है कि आत्मा चैतन्प-स्वरूप है, किन्तु उसमे कोई आनन्द नहीं है, इत्यादि, त्व 
यह समभला उचित है कि थे सभी परस्पर विरुद्ध मत के प्रतिषादन नही हैँ, प्रत्युत 
उत्ती एक अद्वितीय, अखण्ड परब्रह्म का भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से विचार है। इस 
प्रकार उपनिषदों मैं दाशंतिक विचारधारा व्यापक रूप में वर्तमान है । 


ऊपर यह कहा गया है कि उपनिषदों का कोई अपना दर्शन नहीं है, कोई 

विशेष प्रतिपाथ विपय नही, सभी विचारों के प्रति समान आदर हैं, तथापि विधार 

करने से यह स्पष्ट मालूम होता है कि दर्शन-शास्त्र का चरम 

उपर रध्षय आर्चात्‌ कद्वितीय अखण्ड सर्‌, चित, आलन्द परमात्मा 

का विचार या साक्षात्कार ही उपनियदों का चरम घ्येय हैं। 

वास्तव में ज्ञान तथा विज्ञात का परम लक्ष्य तो वही अखण्ड परम तत्त्व है, बही 

जीवन का भी मुख्य लक्ष्य हैं, और उसी की प्राप्ति से दु ख को चरम निवृत्ति होती हैं, 

जिज्ञासा की पूत्ति होती है, तथा जन्म-भरण से रुदा के लिए मुक्ति मिलती है । यही 
भेद में अभेद की, जीवात्मा में परमात्मा की, साक्षात्‌ अनुभूति होती है। 


उपसिषदों का वर्गकरण 


ब्राह्मण तथा आरण्मक ग्रन्थों की तरह ये उपनिषद्‌ भी भिन्न-भिन्न संहिताओ से 
सम्बद्ध हैं। कारण यह है कि मद्यपि वेद' एक है, किन्तु किया के भेद से ये चार 
भिन्न-भिन्न प्रकार के हुए । प्रत्येक मन्त्र का उसी आधार पर 

० संक्छन हुआ और उसके जाचार्य भी भिन्न-भिन्न हुए । शिष्य 
लोग भी भिन्न-भिन्न हुए, प्रत्येक विद' की एक प्रकार से अपनी 

स्वतन्त् परम्परा चल पड़ी। प्रत्येक परम्परा में भिन्न-भिन्न विचार, व्यवहार, आचार, 
उपासना, सभी बातें भिन्न-भिन्न हो गयी। यद्यप्रि परम लक्ष्य एक ही हूँ, वहाँ तक 
जाने का भाग भी एक ही है, तथापि उस परबरह्म परमात्मा के अनन्तरूप होने के 
कारण अनन्त प्रकार से भक्तों को दृष्टि उन पर पड़ो १ अतएंद दाशतिक, घामिक 
तथा सामाजिक, हर बात में ऋग्वेदीय, सामवेदीय, यजुर्वेदीय तथा अयवंवेदीय विभाग 
हो गये । न केवल कर्मकाण्ड में, अपितु ज्ञानकाण्ड में भी दृष्टि-मेद हो गये । बतएवं 


५१२ भारतीय शर्शन 


डराहाण और आर्या प्रस्थों वी तरह ऋग्वेद के आचार्यों के द्वारा प्रतिएादित ज्ञात 
के विभ्ार वाले उपनिषद ऋग्वेदीय उपनिषद्‌ कहे जाने छगे, इसी प्रशार सामवेदीय, 
यजुर्वेदीय तथा अधर्ववेदीय उपनिषदों जा भी वर्गीकरण हो गया । 


इसी परम्परा के अनुगार 'ऐतरेय' तया 'कौपीतरक्ि' ऋगेदीय उपनिषद्‌ हैं; 
तलवर्ार' या कैन' तथा छास्दोग्प' रामवेदीय , 'म॑हिती,' 'वारणी, 'महातारायश// 
"बट, 'पवेताइवलर' तथा 'मैत्रायणी' कृष्ण-यजुतदीय; 'वृहदारण्यक तवा 'ईशावास्य' 
बेदों के उपनिषद्‌ शुदरल-यजुवेदीय उपनिषद्‌ हैं । अथर्ववेद के लगभग सत्ताइस 
उपनिषद्‌ हैं, जिन में 'मुण्डक', 'प्रश्न', 'माण्यूवय' तंया 'जावाल' 
विशेष महत्व के है। परम्परा से अनेक उपनिपदों के होते पर भी, बैवल 'ईश, विन, 
“कठ', 'प्रशन', 'मुड', 'माहूकय', 'तैत्तिरीय', ऐतरेय', 'छात्दोग्य! तथा 'बृहंदारण्यका 
ये ही दप्य भुख्य एवं प्राचीन उपनिषद भाने जाते हैं। सब में साक्षात्‌ या परम्परा 
में एक मात्र तत्त्व ब्रह्म का प्रधान रूप से वर्णन हूँ । 


इसी प्रकरण में इन दश उपनिषदों का साराश अतिमक्षेप्र में कह देना 
अनुपयुक्त ने होगा-- 
'ईश” उपनिषद्‌ का पूरा नाम 'ईशावास्य' है। प्रथम मन्त्र के प्रारम्म के अक्षरों 
को छेकर ही गह नामकरण किया गया है ! इसमें केवल १८ मन्त्र है। दर्शन के 
परम लक्ष्य को प्राप्त करने के लिए ज्ञानोपार्जत के साथ-साथ 
ईशा कम करने की भी आवदयकता हैँ, इस विषय का प्रतिपादन 
“शा! में है। यही मत 'ज्ञान-कर्म-समुच्चय-वाद' के नाम से वाद को प्रसिद्ध हुआ है 
वस्तुतः भारतीय दर्शन में इसी विचार का प्राघान्य है। 


'क्रेन! उपनिपद्‌ में द्रह्म की महिमा का वर्णन है। ब्रह्म का ज्ञान इस्ियो 
से नही हो सकता । ब्रह्म की शक्ति से सभी देवताओं में शक्ति 


कन आती हैं। द्ह्म ही सर्वब्यापी एक मात्र तत्त्व है। 


'कठ' बहुत रोचक तथा महत्त्वपूर्ण उपनिषद्‌ है। यमराज तथा नचिकेदा 

के संवाद से आत्म-ज्ञान की महिमा, संसार के दिपयो की तुच्छता, आत्मा के ज्ञान 
को प्राप्त करने के लिए शिष्य की परीक्षा तथा अन्त में बात: 

ज्ञान का उपदेश एवं आत्माके स्वरूप का निरूपण, ये समी 


बेद में दाशनिक विचार ५३ 


विपय बहुत हो रोचक तथा सरल मन्‍्त्रों के द्वारा इसमें वर्णित हैं। इसके बहुत से 
मन्त्र 'गीता' में पाये जाते हैँ । 


“प्रश्न' उपनिपद्‌ यृ5-झ्षिप्य-संबाद के रूप में हैं। सुकेशा, सत्यकाम, सौर्यायभी, 
बौसद्य, वैदर्भी और कबन्धी, ये वहाज्ञान के जिज्ञासु पिप्सलाद ऋषि के समीप हृय 
हर में समिधा लछेकर उपस्थित होते है और उनसे अनेक प्रकार के प्रश्न 
करते हैं जो परम्परा में या साक्षात्‌ बरह्मज्ञान के सम्बन्ध में हैं। 

आचार्ष सभी प्रश्नों का क्रणश॒ उत्तर देवर शिप्यो को प्रद्मद्ात का उपदेश देते है) 


“मुण्ड' उपतिपद को 'मुण्डक' भी कहते है। इसके मन्त्र बहुत रोचक और 
सरल है । इसमें 'सप्रपच ब्रह्म का निरूपण है । अनेक छोजिक दृष्टान्तो के दारा 
रह ब्रह्म के सर्वव्यापी होने का बर्णण इस उपनियद्‌ में बहुत हो 
न्‍क युक्तिपूणे और मनोहर है । 





“माण्टूबप” सब से छोटा उपनिपद्‌ है| इसमें मनृष्य की चारों अवस्थाओं 
(जाप्रत्‌, स्वप्ल, सुपुप्ति लथा तुरीष) का वर्णन हूँ । समस्त जगत्‌ 'प्रणव' से ही 
भाषइक्य. मिव्यकत होता है । भूत, भविष्यत्‌ तथा वरृमात सभी इसी 
ढ् 'अकार' के रूप हैं। आत्मा के चार पाद है जिनके नाम-- 
जायरितस्थान,' 'स्वप्दस्थान, 'सुपुप्तस्थान' तथा 'भर्वप्रपश्चोपशमस्थात' हूँ । प्रथम 
में '्रज्ञा' बहिर्मुखी है, दूसरे में अन्तमुंखी तथा दोमसरे में एडीमृत, प्रशानवन, आनतन्दमय 
है और चेतोमुखी हूँ । चतुर्थ का वर्णन बरता असम्भव है । न अन्तर्मुखी, न बहिर्मुसी, 
न दोनों, न प्रञ्ञानपन और न प्रज्ञा है, एव न अप्रज्ञा हैं। इस अवस्था में सभी शान्त 
है । इसे हो शिव, अदत, आदि शब्दों के द्वारा दर्णन रिया है | 


इस "उपनिषद्‌' का महत्त्व विशेषर्प मे शकराचापे बेः परमण॒ुरू भौडपदाचार्म 

के द्वारा इस पर लिखी गयी कारिवाओं बे कारण हैँ । अई्वैत वेदात वा साराध गौहपाद 
ने अपनी इन बारिकाओं में बहुत ही सुर्दर रूप में लिखा है । 

शौड़पाद-आारिशा कतिपय विद्वानों का कहना है वि गौडपयाद ने बौद्धमत से प्रमावित 
होरर इस शारिशाओं को लिया है, और यहो कारण है कि 

उनके अनुश्रण करने वाले घव राचाये को भी शुछ छोगो ने अ्च्छप्त दौद  गहा है । 
बरसुतः यह बात टीक नहीं है ॥ अईत-वेदन्त वे आचार्य सपा बौद्ध मत के आचार्य 
सदों ने उपनिषदों हो में मौलिर तत्त्द वा प्रहण डिया हैं। घून्यवाद हपा अरेठदाढ 


बेंद में दाशनिक विचार प्५्‌ 


या गया है ( इस उपनिपद्‌ के पूर्व शी सारत सें अनेक विद्याएँ थीं, जिनका उल्लेख 
'रद तथा सनत्कुमार के सम्बाद में हमें प्राप्त होता है । नारद ने कहा-- 


“ऋग्वेद भगवोःध्येमि यजुर्वेदं सामवेदमायबंणं चतुर्यभितिहासपुराणं 
पञ्चर्म वेदातां देद॑ पित्य राशि देव निधि बराकोवाक्यमेकायत देवविद्यां 
बरह्मविदूयां भूतविदर्या छ्त्रविद्यां नक्षत्रविद्यां सर्पदेवजनविद्यामेतदू- 
भयवोःघ्येमि' ।' 
इस उपनिपद्‌ के बहुत से भन्त्र इतने प्रसिद्ध है कि वे वेदान्त के सभी भ्रन्यों में 

दैद के प्रतिपादन के लिए उद्धृत किये जाते है । बृहदारण्यक के समान यह भी बहुत 
* प्राचीन तथा प्रामाणिक उपनिपद्‌ हैं। 


“बृहदारण्यक' [सबसे बड़ा उपतिषद्‌ है। सबसे प्राचीन तथा महत्त्वपूर्ण भी 
॥ आरभ्भ में उपासना के सूक्र्म रूप का वर्णन है, पश्चात्‌ सृष्टि के क्रम का भी 
बूहुदाएरप्पक निरूपण इसमें है । अनेक छौकिक दुष्टान्तो के द्वारा आत्मा और 
ब्रह्म के स्वरूप का वर्णन तथा उसके सर्वव्यापी होते का निरुषण, 
सर्में है। इसका सबसे महत्त्वपूर्ण भाग 'पाज्वल्वय काड' है, जिसमें याशवल्वय ने अपनी 
श्री को ज्ञान का जो उपदेश दिया है, उसका वर्णन है । इसमें न केवल अद्वैत का 
। निरूपण है, किन्तु चार्वाक दर्शन से लेकर ज्ञान के सभी सोपानों का भी विशेष 
न है। इतना महत्त्वपूर्ण माग किसी भी अन्य उपनिपद्‌ मे नहीं है। ब्रह्म और 
त््मा के ऐव्य का भी प्रतिपादन इसी उपनिपद्‌ में पहले-पहल मिलता है। विदेह- 
नक की सभा में याज्ञवल्क्य की विद्धत्ता का परिचय इसो उपनिषद्‌ में हम पाते 
॥ अनेक आचार्यों को तथा जिज्ञासुओ को दिये गये उपदेशो का सुन्दर वर्णव भी 
स उपनिषद्‌ में है ६ 


उपनिपदों का रचना काल 


उपनिषदों की रचता बव हुई तथा क्सि क्रम से हुई यह कहना अत्यन्त कठिन 
|॥ किसी आधुनिक दाइनिक सत का वर्गीकरण तो उपनिषद्‌ में है नहीं तया 
अन्य कोई ऐतिहासिक अन्तरंग प्रमाण भी नहीं है जिस के 


उपनिषद्‌ काल निर्णय 
आधार पर रचना वाल का निर्णय किया जा सके । भारतीय 
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5५९ आरती इर्भक 


आट्यिक छोगों का कहता है हि रेह के शड़िता, आदाण रचा आरणर विमागोजे 
सपात उपतिषद भी सो सैद को असम विभाग हैं। आव उठते तीतों ने सात 
गह भी प्रावीयाम लिखिय ढन्ध है । बड़ी कारण हैं कि उ्हीं कै समान बढ़ भी 
'धूति' कहा जाग है और उतकती ही ध्रायादिक्वा इस में है, जिएनी संद्िए आूि में 
है। इस में कोई सस्देह कहीं कि उपनियरों में जो सल्प की बाई है, के तो वैकालिक 
श्य है, हषा उसके प्रवक्ता ऋषि लोग जिसे सांग इस में है, से सर दैविशथिक काल 
के बहुत पूर्द वे हैं। कोई शाकासीन अढिराग प्रमाण सही है जिंगसे उबरे बाल के 
विषय के ठि0 जु ए शहापता सिक्ष सके । अपदक उ्निषद के काठ बा निर्णय करते 
है पाप में हग सर्प महीं है। शहु। थे पररशत्य तथा यहाँ के भी शितो 
में इस प्रधव का अवेझ प्ररार से समाधात रिया है, विख्तु बढ़ प्राघाित नरी 
और में सवमार्य ही है। हाँ, शौद-पस्पों के आधार पर इसनां जहां जा राज़्ता हैं 
कि पु उपनिधद बौदकाल के पूर्व के अरश्य है ॥ शुद्ध का जत्म ईसा के पुरई छठी 
शदी मानी जाती है । अगाएए ये उपनिषद्‌ एटी सदी हे पू्द के अवश्य है। इस यप- 
निषदों में 'छाल्दोग्प,' बृहदारष्यत,' 'नेल,' रिसरेय, 'तैसिरीय', 'कौपीवकरि! तय 
“फठ' को विद्वानों से प्राभीनतम श्वीहार किया है। 
महाँ एक बात और बही जा सकती हैं । क्रीमद्धगवदगीता को आर्लिक भार" 
तीय परम्परा में 'उपनिषद्‌' बहते है 'गीता' महामारत भा अंग है | संभइतः 
.. महाभारत के रचनाकाह में 'उपनियद्‌' शब्द का पूर्ण व्यवहार 
महाभारत से पूर्व. रहा होगा। अतएद भद्धामारत गे पूर्व ही उपतियतों वी रचना 
उपनिषदों की के * 
रघना... ६ैई होगी । महामारत के युद्ध का समय ईसा से पूर्व तीन 
हजार यर्प के छूगभग कतिपय विद्ानों ने निश्चय किया है। 
इस स्थिति में तो उपतिषद्‌ का काल अवश्य तीन हजार वर्ष ईमा से पूर्व होगा, ऐसा 
कहा जा सकता है । इसी के आधार पर आरण्यक, ब्राह्मण तेथा संहिताओ का भी 
काल-निर्णय किसी प्रकर क्या जा सकता हैं । 
परन्तु इसी के साथ-साथ यह भी विचार करना आवश्यक है कि बेड के के 
चारों भाग 'शरृति' कहे जाते हैं और प्रारम्भ में हजारो वर्षों ठक लिखित नहीं ये ! 
गुरूशिप्य की परम्परा में ये सुरक्षित थे। इनके पाठों को शुद्ध 
श्ृत्तिपों का लिपि- रखने के लिए अनेक प्रकार के यत्न विद्वानों ने किये थे, मह भी 
बड़ हीना... ,जाण घिद़ है । अतएवं यद्यपि संहिता से छेकर उपनिषद्‌ 
पर्येन्त सभी उसी अनादि काल में ऋषियों के द्वारा प्रवत्तित हुए होगे, तयापि ये 


देद भें दाशनिक विचार थ्छ 


लिपिबद्ध बहुत बाद में हुए हैं, इसमे कोई भी सदेह नही हैं। फिर भी वौद्ध काल के 
पूर्व हो से इनका लिपिबद्ध होता आरम्भ हो गया होगा, ऐसा कहा जा सकता है । 


उपनिपद्‌ के विपय 


उपनिपद्‌' बेद के ज्ञानकाण्ड के अन्तर्गत हैं। उपासना के लिए भी किसी-किसी 
उपनिएर में उपदेश है किन्तु वह श्रह्म के व्यापक स्वरूप का परिचय देने के लिए है। ऊँसा 
पहले कहा गया है उपनिषदों में बिता किसो क्रम के दार्शनिक 
विचार भरे है। इन्हीं को मूल मात कर बाद के ज्ञानियों ने 
भिन्न-भिन्न दृष्टिकोण से दार्शनिक ध्वास्त्र बनाये। 'वादरायण- 
भूत्रों' का तो क्लाघार साक्ञात्‌ उपनिषद्‌ ही है। प्रत्येक मूत्र एक एक उपनिषद्‌ बावय 
कासंशिप्त रूप है। यही कारण हैं कि वादरायण-सूत्र, वेदान्त-सूत्र” तथा उसके आधार 
पर रचा गया 'वेदान्त' दर्शन कहलाता है और उपनिषद्‌ को भी वेदान्त' कहते हैं । 
चार्वाक तथा वौद्ध दर्शन का भी मूल तत्त्व उपनिषदों में है । उन्हीं के आधार पर 
अपने-अपने दाशनिक विचारों को विद्वानों ने पललवित किया, इसमें कोई आश्चर्य 
को बात सही है। मिन्न-भिन्न दर्शन ज्ञान के भिन्न-भिन्न सोपान हैं और उपनिषद्‌ 
ज्ञान का भैण्डार हैं। अतएवं जितने प्रसिद्ध दर्शन हैं, एवं अन्य भी जो बनाये जा 
सकते है सभी के मूछ तत्त्व इन्ही उपनिपदों में बिखरे हुए भिलू सकते हैं । 


दांझनिक सूत्रों 
का मूल 


उपनिपदों का मुष्य प्रतिपाद्य विषय “आत्मा है। सहिदा से छेकर आरण्पक पर्यन्त 

जो 'ब्रह्म' आत्मा से भिन्न रूप में प्रतिपादित है, बह उपनिपद्‌ में उससे अभिन्न माना 

गया है ।' वास्तव में इन दोनो के अभिन्न होने से अर्थात्‌ दैवी 

का मुल्य छा आध्यात्मिक, इन दोनो शक्तियों के एक होने से, 'आत्मा' के 

अतिरिक्त विश्व में अब ओर कोई पदार्थे ही नही रहा | अब 

यह तत्त्व पूर्ण है। अतएव द्रप्टा और दृद्य दोनों में अव कोई भेद नही रहा। आत्मन्‌/ 

ही सर्वव्यापी है और विश्व के सभी पदार्थ इसी के गर्भ में विल्लीय हो जाते है । इससे 
बहिभूत बुछ भी नही हैं। यही कारण है कि बहदारष्यक उपदिषद्‌' ने कहा है-- 


* बृहदारण्यक, २-५-१९ | 
१४, ४. ५॥ 


पद भएीए श्शव 


*त था भष्मात्मा छत विदाततयों सत्रौयधः प्राजपन्‍ावशुर्भप 
ओोजपपः पृषिदीमय आयोपपों दापुतप भाहाशमफ्लोजीमपोम्ेजोघएः 
कामपपोडफामय: क्रोषणपोप्शेषधयों धर्षधपरोग्र्मतय: श्रम: 
इत्पारि!। 


इसी हे यह रपपष्ट है हि संगार के जिफने श्यूठ तथा सूप परर्ण हैं, समी 
'बाएगा ही के रुप है । जितनी वस्गुएँ गंगार में है. सभी वा सार जआत्मा' ही है। 
उपनिषरों में रब सो विशेष सहर्व आत्मा ही को दिया गया 


मा है कारण गढ़ है हि इंगके शमरात व्रिय बालु द्रगरी नहीं 


हग प्रकार ने 'बढ़ा' या 'भात्मा' का लशणश देता एक प्रफार से मसम्मतर हैं 
क़पापि ऋषियों में अनेक प्रतार हे इशक़े स्वकृप का वर्णन उपनियरों में रिया है। 
यही 'मात्मा/ प्राण, अपान, ध्यास, उद़ान इन वायुओं के रूप में हमारे एरीर की रफ्ा 
करता है। मही आत्मा है, जो भूस, प्याय, शोक, मोह, जहा धवा मरण से हमाय 
सात्मा का हवह्प टी पिएं हैं। इसी के ज्ञान ते पुत्र की, घत की तथा स्वर्ग 
ह आदि छोकों की प्राप्ति जी इच्छा ते विरक्त होकर मनुष्य परि- 
प्राजक या संन्यासी का जीवन व्यतीत करता हैं।' आत्मा पूर्ण और असर्द हूँ। यही 
कारण है कि रातू-असत्‌, छोटा-बड़ा, समीप-दूर, अन्त.बहिः आदि सभी विरुद्ध धर्मों 
का यह आपार है । अतएव रामी दर्शनकारों ने इसी परम तत्व को विभिन्न रुप में 
अपना-अपना मूलतत्त्व मान कर मिप्त-मिन्न दृष्टिकोण से भिश्न-मिन्न दर्शन-शास्त्रों 
की रचना की है। 


'बृहदारण्पक उपनिषद्‌' के अनुसार ग्रह्म-ज्ञान सद से पहले झत्रियों में था 
और बाद को ब्राह्मणों ने इसे प्राप्त दिया। इससे यह स्पष्ट है कि कोई भी इस 
ब्रह्म को जान सकता है, यदि यह सर्वेथा अपनी तपस्या के अनुसार इस को पाने का 
अधिकारी है। वस्तुतः यह “आत्मा” वेद के अध्ययन द्वारा प्राप्त नहीं होता और ने 
अच्छी धारणाशक्त्ति ह्वी के द्वार । साधक जिस आत्मा का वरण करता हैं, उस 


+ बृहदारण्यक, ४-५-६॥ 
६ बह॒दारण्यक, डें-५। 


बंद में दाशनिक विचार प्र 


आत्मा से ही यह प्राप्त किया जा सकता है। उसके प्रति यह आत्मा अपने स्वरूप 
की अभिव्यक्ति कर देती हैं। यही उपनिषद्‌ में कहा गया है-- 


“नायमात्मा प्रवचनेन कम्यो न सेघया न बहुधा झुतेन । 
यमेदंष दृणुते तेन रूम्यस्तस्यंच आत्मा विवृणुत्ते तनूं स्वाम्‌ ॥ 


यह परमात्मा का अनुग्रह है । परन्तु आत्मा' का ज्ञान अन्त.करण की परिशुद्धि ही के 
डर प्राप्त होता है ।* 


ब्रह्म” के मूर्त और अमूर्त ये दो रूप हैं। यह मत्य और अमर्त्य, स्थिर तथा 
अस्थिर (यत्‌), सत्‌ (स्वलक्षण) ठया त्यत्‌ (अवर्णनीय) है।' इसे ही 'परमात्मा' 
कस भी कहते हूँ । यही 'परमात्मा', अविद्या के कारण बन्धन में 
ञ्स पड़कर 'जीवात्मा' कहलाता हैं, पूर्व जन्म के कर्म के अनुसार 
सुख और दुःख के भोग के लिए इस ससार में आता है और जन्म-मरण से युक्त 
रहता है । ससार में आने के समय, अपने भोग के अनुकूल स्यूल शरोर को घारण 
करता हैं। यह इस लोक और परलोक में घूमता है ओर स्वप्ना* 
वस्था में दोनो छोको का एक साथ ज्ञान प्राप्त 'करता है। 
स्वप्न में भी इसे सुख्र और दु ख का अनुभव होता है । स्वप्न में 
गह स्वप्न के विषयों को देखने के योग्य एक दूसरा शरीर घारण कर लेता हूँ, जो 
श्सके स्थल शरीर से मिन्न है। उपलिषद्‌ का बहता है कि यह जीव अपने भोग 
के लिए स्वप्न में स्वय नदीन-नवीन विषयों की सृप्टि कर लेता 
है।' परन्तु वस्तुतः स्वप्न को भी सृष्टि ब्रह्म ही वी है। जीवात्मा 
और ब्रह्म तो एक ही है। 


जोवारमा का 


स्वपूनावस्था 


जिस प्रकार शरीर की दाक्ति के क्षीण होने पर जाश्तू अवस्था से स्वप्तावस्था 
में जीव प्रदेश करता है, उसो प्रकार अपने जर्जर स्थूल शरीर को छोड बर अविधा के 





१ क्ठोपनिषद, १.२. २३। 

* बहदार्भ्यक, ४न्‍्ड-१रत 

* शहराश्भ्यक, २-३-१।॥ 

ह श्दयं निर्भाय--अुहुदारभ्यक, ४-३-९३ 


६० भारतीय दर्शन 


प्रभाव से वह दूसरा भृतन झटीर धारण करता है। इसी झरीर के छोड़ने को मरण' 
कहते हैं। जीव के मरण के समय की अदस्था का वर्णन करता हुआ उपनिषद्‌ 
में कहता है कि जीव दुर्वेछ और संज्ञारहित हो जाता है और हृदय 
जोद का स्वरूप अवस्थित होता है । सबसे पहले उसका रूप! का ज्ञान नष्ट 
हो जाता हैं। अन्य इन्द्रियों के साय-साथ अन्त.करण भी 
शिथिल हो जाता हैं। तब हृदय के ऊपर का भाग प्रकाशित हो उठता हैं। उसी 
प्रकाश के सहारे जीव अपने कर्म के प्रभाव के अनुमार झरीर के भिन्न-भिन्न छिंदरों 
से बाहर निकल पड़ता है। उसके साथ-साथ उसकी 'जीवनीशक्ति' 
बासना से दूसरे भी रहती है में वासना 
ज्ञत्म का निर्णय हैं। उस समय भी जीव में “वासना स्पष्ट रूप से 
भासित होती है। इसी 'वासना' के प्रभाव से जीव के भावी दूसरे 
जन्म के स्वरूप का निर्णय होता है ।' 
इस समय जीव ने, जैसा अपने जीवन में, कर्मे किया है, उसी के अनुसार उसका 
भविष्य जीवन भी होगा ! अतएवं इस स्वरूप को अच्छा बनाने के लिए जीवित 
अवस्था में उसे शुभ कर्म करना चाहिए, जान भ्राप्त करने के लिए 
3६4४8 योगाम्यास करना चाहिए, एवं उपनिषद्‌ आदि धामिक ग्रस्थों के 
अध्ययन से ज्ञान प्राप्त करना चाहिए ।' इस प्रकार अच्छे 
कर्म करने से मरने पर जीव अच्छे स्वरूप को, अच्छे देश को, तया अच्छे शरौर को 
प्राप्त करता हैं। इसी से यह स्पष्ट हैँ कि जीव इस छोक से परलोक जाता हैँ और 
अपने कर्म के अनुसार सर्वत्र भोग करता है। तपस्या के कारण पुण्य के उदय होने से 
तस्व-ज्ञातर की प्राप्ति जीवित अवस्था ही में यदि किसो जीव को हो जाय, तो उठके 
ज्ञान के प्रभाव से उसकी वासना नष्ट हो जाती है, क्रियमाण कर्म का नाश हों जाता 
है एवं सब्ज्चित कम भी शक्तिह्वीन हो जाता हैं। यह जीवन्मुक्ति' की अवस्था है । 
इस अवस्था में प्रारूष कर्म के अनुसार जीव का स्थूल शरीर 
जीवस्मुक्ति स्थिर रहता हैं और पश्चात्‌ प्रारब्ष के नाश हो जाने पर शरीर 
काय पतन हो जाता हैं और जीवात्मा अपने स्वरूप का साक्षात्‌ अनुभव करता है 
उपके बाद चरम पद की प्राप्ति होती है ।' 


बहदारध्यक, ड-४-२ 
+ डांकरभाप्य--शहुदारभ्यक उपतियद्‌, ४-४-२। 
* उमेशभिथ--हिरद्रो ऑफ इंडियन फिलासफी, भाग ६, पृष्ठ ११२-११५॥ 


देंद में दार्शनिक्त विचार । 


सृष्टि वी प्रक्रि। भी उपतिपद्‌ में व्शित हैं। उसके अनुसार सूृप्दि के 
आदि में कुछ भी नही था। कैवल मृत्यु थी। बाद को मन, जल, तेजस, पृथ्वी और 
.. अस्त में प्रजापति की सृप्टि हुई। इसके पश्चात्‌ सुरऔर असुर 
53520: हुए ।* एक दूसरे स्थान में यह भी बहा गया है कि सबसे प्रथम 
पुरुष का और बाद को स्त्री का स्वरूप उत्पन्न हुआ और इन दोनों 
से विश्व वी सृष्टि हुई । आकाश से सृष्टि होती है और उसी में जगत्‌ का रूप भी 
होता है ।' इस प्रकार अनेक रूपों में सृष्टि रा वर्णन है । सभी के अध्ययन से यही 
मालूम होता है कि सब से पहले एक अव्यक्त रूप था और उसी से व्यक्त रूप में 
अपत्‌ वी सृष्दि हुई है । यह अव्यक्त रूप ही तो 'परइत्' है और समस्त जगत्‌ इसी 
से उतप्न होता है एवं अन्त मैं इसी में रूय को प्राप्त करता है, यही उपनिषद में 
बह दया है-- 
'यतो वा दसानि भूतानि जापस्ते॥ 
घन जातानि जोवसन्ति ॥ परप्रक्‍स्त्यभिस विशन्ति ॥" 
अतएव इह्म ही जगत्‌ का निमित्त तथा उपादान दोनों बारण है। 
डपनिपदों मे भी बर्म को गति बा सविस्तार वर्णन हैं। देदयाता हथा 
“दिलृपान! मार्ग बा वर्णन है। पुम्य कर्मों से अफ्छे योनि में 
तथा पाप कर्मों से हुस्सिठ योनि में जीव को जस्म प्रदण करना 
पड़ता हूँ । 


उपनिषद्‌ भें 
हमे विचार 


आत्मा के साशालार ने लिए तपा ब्रद्म-शान जे लिए जीव को बायिर, वाबिक 
हदा मानसिक संथय हरना अत्यावश्यक हैं। सत्य बा पान बरना, दिसी दे 
वस्तु बो अपहरण न बरता, अद्यघर्य बा पाइन बरनां, इच्धियों 
के डपाय का निय्रह बरता, हिंसा से विश्क्ठ रहता, मात्रा, पिता पा 
अतिथियों का देवता के समान आदर बरना, निन्‍दनीद गर्मों को 
में बरता, संसार बे विपयो को इड्धा-ह्ञात का शत्रु सममता, शत्पादि कर्मों बे इाशा 
* इहरार्प्पर, १-३-१; एान्‍्रोग्प, २-१-१-९५ 
" शहदाप््यर, १-४-१॥ 
+ झाम्योप्ठ, १६-३१) 
+ हतिरोय उपन्विश, १-१५ 


श्र मारतोयदर्शन 


ब्रह्मसाक्षात्तार के लिए अपने अन्त.करण को हर तरह से पवित्र रखर 
अत्यावश्यक हूँ । 


कायिक, वाचिक तथा मानसिक शुद्धि के द्वारा ध्रत्यऋू-चेठन' जो अपने में (अहम 
भाव के रूप में है, उसे समझने का प्रयत्त करना चाहिए। इसके लिए “निदिष्यासन 
संगाम्पाव को आवश्यकता हैं। अतएव योगश्ास्त्र के साधन की प्राप्ति करनी 
चाहिए | इसके लिए सव से पहले 'थ्रद्धा' होती चाहिए, परचार 
गुरु के प्रति आत्मसमर्पण आवश्यक है। इसी के साप-साद 
“अहम्भाव' का पराजय होता है । ऐसा होने पर ही 'तत्‌ त्वम्‌ अधि” का उपदेश 
जिज्ञासु को आचार्य देते हैं। अन्तः:करण शुद्ध होने के कारण 'जहत्‌' और 'अजहत्‌' 
आगाज लक्षणों के द्वारा साधक को तत्‌' (5"5आत्मा) और त्वम्‌ 
84027 3:524 (+-जीवात्मा) के ऐक्य का ज्ञान हो जाता है। इसके परचात्‌ 
टी साधक अपने ही शरौर में 'अहम्‌ ब्रह्म मत्मि' या 'सः मह्‌ 
आदि उपनियद्‌-महावाक्य के उपदेश को गुरु-मुख से सुनकर स्वयं अपने ही आत्मा 
में ब्रह्म! का अनुभव करने हूगता है। इस वाक्य के द्वारा ज्ञान प्राप्त करते के 
अनन्तर जीव “अयम्‌ आत्मा ब्रह्म” इस महावात्य का अनुभव करने का अम्यास 
करता है। 


इस अवस्था में पहुँच कर साधक को क्रमशः तत्‌, त्वें, 'बहम्‌! और अप 
इन सभी मावताओं का अपनी आत्मा के साथ अपने ही घरीर के भीतर ऐक्प का 
अनुभव हो जाता है। इस प्रकार जीव अपने स्वरूप का साक्षात्कार आत्मा के रुप 
में करने के अतन्तर, 'एकेन विमानेत सई विज्ञातं भवति'” इस उपतिषद महावाय 
के अनुमार, वह साधक सभी वस्तुओं का ज्ञान प्राप्त कर सर्द झत्विदं हम वी 
अनुभूति स्वयं कर छेता है॥ यही उपनियदों का रहस्य है, उपरेश है तथा चर्म 
झष्य है। इसी गी अपरोपानुमूति से सापक दुख की आत्यन्तिक-निवृत्ति जो प्राप्त 


१ छान्दोप्प, ६-८-७ ॥ 

। बह॒दारभ्यक् उपतिषइ, (-४-१० ३ 
 शह॒दारध्यक् उपतिवर, २-५-१९। 
3 द"्चइझोरनिवद २९-३० । 

* छाम्दोप्ण, ३-१४-१३॥ 


बेद में दा निक विचार दे 


करता है। वह बाद में संसार बन्धत से मुक्ति पाकर जन्म-्मरण के पाश से सब 
दिन के लिए छुटकारा पाकर उस अनामय, सक्दिदादत्द परम पद रो प्राप्त कर 
छम्न संगार में पुनः नहीं आता ।' इसी से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि तत्त्व एक 
ही हैं और उसी से समस्त संसार की वस्तुएँ उत्पन्न होती हैं और पुन अन्त में उसी 
में छीन हो जाती हैं । इसीलिए श्रुति ने कहा है--'वाचारस्भर्ण विकारों नामछेपं 
पृत्तिकेत्पेव सत्यम्‌' ।* 


आती खत 
* धोता, ८-२१; १५-६+ 
१ छान्‍्रोप्य, ६-१-४-६३ 


व॒र्ताय परिच्छेद 
भगवदगीता में दार्शनिक विचार 


उपनिषदों के द्वारा ज्ञान का विस्तार होता पां। अधिकारी छोग इनके उपदेशों 
को आचार्यों के मुख से सुनकर उस पर तऊ-वितई के द्वारा सतत कर परम पढ़ तक 
पक पहुँचने का प्रयत्त करते थे । किन्तु उपनिषद्‌ के मच्च रहस्यपूर्ण 
हैं, इसके अर्थ को रामी सुगमता से नहीं समझ सत्रते और न तो 
सभी एन उपदेशों के समभने के पूर्ण अधिकारी ही है । इसलिए इनसे आपामर जतता 
को विशेष छाम नहीं होता । परन्तु ज्ञान की प्राप्ति से कोई वश्चित रह जाये यह 
इध्ट नही हैँ। इसलिए रारलछ रूप में उपतिपद्‌ की क्वान की बातें गीता के उपदेग्यों 
के द्वारा जनता को प्राप्त होती है। 
उपनिषदों के उपदेशों के प्रचार के पदचातू महाभारत का युद्ध हुआ। पाष्डवों 
के मुख्य योद्धा अर्जुन थे । कृष्ण भगवान्‌ अर्जुन के रथ के सारथी थे | अर्जुन बहुत ही 
का पराक्रमी थे। इनके समान बीर दूसरा कोई उन दिवों नही थां। 
अधिमात इनमें शक्ति, उत्साह, पौदुष और साधन सभी पर्याप्त मात्रा में 
थे, जिनके सहारे महाभारत के युद्ध में इनकी जय निरिचित थो। 
सबसे बड़ी बात तो यह थी क्रि साक्षात्‌ परब्ह्म परमात्मा कृष्ण के रूप में इनके सारधी 
थे। पुनः जय प्राप्त करने में शंका ही क्‍यों हो सकती थी ? इन बातों का अभिमान 
भी अव्यक्त रूप में अर्जुन में अवश्य रहा होगा । 
परन्तु अभिमान की मात्रा अत्यधिक बड़ गयी और युद्ध क्षेत्र में सुसब्जित 
रथ पर पहुँचते ही मोह ने अर्जुन को अभिमूत कर लिया। जिन-जिन साधनों पर 
इदका उन्हें पूय भरोसा था, वे सभी इनका साथ छोड़ गये। इनका 
हा :9408/8454 प्रिय धनुष 'ग्राण्डीव” शक्ति हीन हो गया ! अतएवं पौर्पहीत 
होकर अपने अहकार की पराजय मान कर भगवान्‌ के प्रति अजुन 


ने आत्मसमर्पण किया । 


अरब एधीर! थे हापेविंद दिचार द्ू 


डरंत दे शत थे रुप घाष घद शोर धेह था दि उठरे पर विकट बे 
रे, शारत्री रद थे धार झाइंगे । पे भाध्य लाया दे मृयू २ 
हरुर दो रिर्तकत होने पं हि कली प्‌ * भर 
के है घयादु ४ हों हई &। आपने पिदिस्तों  सह्णजर्य जियाय 
हे रुख को बह हुही शाह शर रे थे ॥ आधार बढ दृद् हही इश्ता बपत थे । 





अषपरात्‌ ४८ भरष्वाशाह हैं + दसवें दिए सिर डश्त से हुए उनके द्रव 
दाप्स्यरेण दिया, आपदी हार थारी अप आएले अमियाल का दिरणत्ार किया 
और झपले वो उतरा शिय इधर विप्पातेर धाकियां 
फराप्‌ धपण् रा, हब झागरान्‌ में अरंत को छान बा उचित उपदश 
दिरा। रपरेश वो दृश्य दिपय तो एच घाज है हि. मृरयु भो बाई 
हपूरे बापु ही है । ऑई शादाजही है। आत्या अगर और अपर है। डिऐ प्ररार 
दुशाओे बेटे ६२ इशच बेर धोएबर घवाद शतीन बग्ज के धारण बरदा है उसी प्रकार 
रीपादा शदेर और अपपंप्य हर शरीर ९) शोहइए दुसरे बबील शरीर का इटण 
दशता है छोर परवे पुरे हरुब शान को प्रारित के झाण में आएे दवा है ( अतपय 
अर को शूपयु था अब बहता श्र पा अनुवित है । झूप्यु से दरसा भरने को अजान 
ह। छपी झपरेश के शाचगाध और भी ऋतेद हात बी आय भगवान्‌ मे मजुंत रे 
हही। इसने उपदेश दो शधुतवर अररज बा मोह दर ही पया और बढ़ अपने बर्शप्य 
है मार्ग वर आगे बड़े ।" दादेंश खुसने के अतम्कर अरुस में कहा-- 
अप्टो घोह गसृविर्शश्या कदाद्रमारण्मपाउध्यूत । 
र्कितो ग्रिय धतरण्देह: बररिप्पे बचत सब ॥॥ 
छट्ी अति शंधेप में भ्रददृरीता रा गाराण है। 
इन बातों से रपप्ट है हि उपलियद भर गीता इस दोनों का मुख्य प्रतिपांध 
हिपर, आप्मा' वे रदरूप बा विश्यत ही है। दोनों में शान प्राप्ति के उपदेश के साप- 
शाघ बर्म बरते वा उपदेश है। गीता में विशेषता है--विप्काम 
34८ ४३ हा (मं काने बपी। भविति ने सवश्प का विवेधन विद्येय रूप से 
दीता में है। दे मानें उपतियदों से भी हूँ, विस्तु गीदा में सरल 
क्तच्ज्ड्ा++नज++ 5 
पीता, अष्याप १३ 
* गौजा, २-७॥ 
* जीता, भध्याप २१ 
* बीठा, १८-७३ ४ 
भा० द० ५ 


अधदाज्‌ था 
श्पोश 


५ भारतीय बर्शत 


शा रप्ट धाइओों में इसका वर्णन है, जिगये शाधारण जनता भी इन बातों को 
उपतियद और सिक शके। बस्तुत. जितनी बातें उपनिषदों में है, के सब गीता 
गीता में भी हैं। मत्एव वड़ा गया है--- 
शर्दोपनिपरों शादों शेष्दा भोपाछतःइत:॥ 
चार्षो बतमः धुधीभोकता हुं शीतासू्त महतू ता 


इसीलिए एक प्रकार से सीता भी ठपनिपद्‌' रुदखाती है। लोगों के लिए 
पह भी उतना ही महत्वपूर्ण और प्रामाणिक प्रत्प है, जियना उपनियद। हर तरह के 
ताक झोगों के लिए हर तरह के उपदेश गीता में है॥ एक मात्र यही 
गीता का सहर्व (ह ब्रत्प है, जिराके अध्ययन पे घास्ति मिली है और इसे 
उपदेश के अनुसार शान प्राप्त करने से दुय की आत्यस्तिक विवृत्ति भी हो जाती 
है। यही तो भगवान्‌ ने रवयं बड़ा है-- 
सर्वधर्मानू परित्यर्य मामेह शरण द्ज | 
अह रवाँ सर्वपापेम्यों मोक्षपिष्यामि मा शुचः ४! 


अर्थात्‌ सभी धर्मों को छोड़कर एक मात्र मु्त में आत्मसमर्पण करो, मेरी शरण ग्रहण 
करो, और मैं तुम्हें सभी पापों से मुक्त कर दूँगा। कोई चिन्ता न करो। इस ग्रन्य 
के महत्त्द के सम्दन्ध में भगवात्‌ ने स्वय कहा है-- 


जो कोई मुझ मैं पराभक्ति रखकर इस परम गोपनीय गीता को मेरे भक्तों की 
सुनावेगा, वह निश्चय मुभक़ो प्राप्त करेगा । उस के अतिरिक्त मनुष्यों में मेरा प्रिय 
करने वाला दूसरा कोई नही है और न हो सकता है। घर्मं से युक्त जो भी हम दोनों 
के इस संवाद को, अर्थात्‌ गीता को, पढ़ेगा उसका मैं इप्ट हूँ । जो कोई इस गीता के 
चाठ को श्रद्धा से और ईर्ष्या रहित होकर सुनेगा बह अवश्य ही मुक्त होकर दिव्यलोक 
को प्राप्त करेगा ।* यही कारण है कि सभी लोग इस ग्रन्य को साक्षात्‌ मगवान्‌ की 
उपदेश मानते है और अपनी-अपनी जीवन-यात्रा को सफल बनाने के छिए तथा 
श्रम पद तक पहुँचने के लिए इसे पढते है। इस ग्रन्थ के पढ़ने से छौक्कि तथा 
अलौकिक ज्ञान को छोय प्राप्त करते है। 


१ गीता, १८-६६ । 
* जीता, १८-६८-७१॥ 


भगवदयीता से दार्शनिक विचार द््छ 


महामारत के भीष्मपर्व का एक अंश 'गीता' है।' महाभारत को शास्त्रों में 

“पण्चमवेद' कहा ग्रया है। वस्तुत: जनसाभारण के लिए तथा विद्वानों के लिए भी 

महर्भारत, उपयोगिता की दृष्टि से, देदों से भी विशेष महत्त्व 

22 का का सममा जाता है और इसके वचत को श्रूति के समान ही सभी 

2” प्रामाणिक मानते है । यही एक मात्र ग्रन्थ है जिसमें समस्त ज्ञान 

भरा है और जो इसमें नही है, वह कहीं नही है । इस भ्रन्धथ को पढ़ने का अधिकार 
सभी वर्णों को, स्त्री तथा पुरुष को एवं स्लेच्छो को भी समान रूप से है। 


इसकी रचना के समय के सम्बन्ध मे बहुत से विद्वानों के भिन्न-भिन्न मत हैं । 
विन्तामणि विनायक-वंद्य, करन्दिकर, आदि विद्वानों का कहना है कि महाभारत की 
लड़ाई दिसम्बर ११, ३१०२ ईसा से पूर्वे को आरम्भ हुई थी। 
प्रोफ़ेसर अथवछे का मत है कि ३०१८ ई० परू० में छड़ाई आरम्भ 
हुई, प्रोफेसर तारकेश्वर भट्टाचार्य का कहना है कि १४३२-३१ 
ई७ पू७ में लडाई आर्भ हुई | ऐसी स्थिति में गीठा की भी रचना महाभारत के 
समय में ही हुई होगी। 

महाभारत के साथ-साथ भीठा के उपदेश को भी व्यास ही ने इस रूप में लिखा 
सण्जय ने घुतरप्ट्र को युद्ध की बातें सुनाने के अवसर पर अर्जुन को दिये गये गीता 
के उपदेश को भी उन्हें सुताबा । अतएवं महाभारत के युद्ध के पश्चात्‌ व्यास न अपनी 
दिव्यशक्ति से महाभारत की लड़ाई की सभो बातों को जानकर इस ग्रन्थ की रचना 
की, चाहे वह १९०० ई० पू०, या ३०१८ ई० पू० में हुई हो । 


गीता के प्रति आक्षेप 


कुछ छोगों के विचार से “गीता” के आधुनिक पाठ के सम्बन्ध में अनेक संशय 
है---(१) गीता की रचना भहामारत के पश्चात्‌ हुई और बाद को भद्दामारत में 
उसे जोड़ दिया गया । (२) गीता के उपदेश बहुत संझेप में थे, 
बाद को उनका विस्दार किया गया ॥ (३) गीता में ७०० 
इलोक है, यह सम्भव नहीं है कि इतने इछोक पहले रहे होंगे । इसके प्रभाण में भोज- 
पत्र पर लिखी हुई गौता की पुस्तक क्य उल्लेख किया जाता है॥ गौता की वर्तमाद 


मह्मारत का 


गोता-प्रंष 





* अध्याय, २५-४२१ 


घट भारतीय दर्शन 


पुस्तक में जो उपदेश हैं, वे युद्ध क्षेत्र में, सेनाओं के बीच में तथा इतने थोड़े समय में 
देने के योग्य नही है। वे तो एकान्त में, किसो शान्त आश्रम में ही बैठकर दिये जा 
सकते हैं । 

इस प्रकार के आक्षेपों के समाघान में निम्नलिखित बातें कही जा सकती हैं--- 


युदध-क्षेत्र में आने के पहले अर्जुन को इस प्रकार का मोह, जैसा कि गीता में 
कहा गया है, कभी नही हुआ था । उनमें अभिमान भद्य हुआ था और उन्हें अपने 
आष्षेपों के कत्तंव्यपथ को दिखाने के लिए किसी की सहायता की अपेक्षा 
गभात. नहीं थी। अपने पौरुष पर उन्हें पूर्ण विश्वास था। इसलिए 
युद्ध/क्षेत्र में उपस्यित होने के पूर्द, सर्वदा एक साथ रहते हुए 
भी, कृष्ण से अर्जुन मे पौरुष प्रदर्शन के निमित्त किसी प्रकार की सहायता मे मौँगी ॥ 
अन्य की सहायता की भाँग तो अपनी पराजय स्वीकार करनी थी। अभिमान के 
रहते हुए अर्जुन ने कृष्ण से ज्ञान की बातो की माँग कमी भी नही की। परत्तु युद- 
क्षेत्र में उपस्थित होते ही अर्जुन का पौदप हार मान गया, अहंकार वी कप हुई 
मु भौर मोह के वद्य में आकर अपने कत्तंब्य पथ का विर्णय करने 
अत की बाबत 55 असमर्थ अर्जुन ने कृष्ण के प्रति आत्मसमर्पण कर दिया और 
शिष्य के रूप में कृष्ण से शान के उपदेश की याचना की ।' 


अहंकार के रहते हुए ज्ञान का उदय नदी होता, गुर की कृपा नहीं होती, तथा 
उपदेश ग्रहण करने की योग्यता नहीं होती । अतएव ज्यों ही अहंकार दुर हो गया, 
. अर्जुन ज्ञान के उपदेश को सुनने तथा मनन करने के अधिर्तरी 
सो का. स्प्रे हो गये उसी क्षण हृष्ण भगदात्‌ मे उन्हें शात का उपदेश 
दिया। इसमें एक क्षण भी विलम्द नहीं किया जा सकता है । 
यह अवस्था तो यूद-दोत्र ही में उपस्थित हुई, पहले नहीं । अतएव 'गीता' का उपदेश 

भगवात्‌ में अजुन करे वही अ्दात्‌ युद्धकेत्र ही में दिया। इसमें कोई सब्देद नहीं। 
एक और शात गही जा सकती है। सम्भव है कि एक साथ रहते हुए एव 
दोनों में इतनी थनिष्यता हो गयी हो, जिसके कारण अर्जुत को इृष्ण भधवात्‌ के शुद 
स्वरूप का भान नहीं हुआ या वे उसे भूल गये थे। संस्दृत में एक कहावत हैं ड़ 
अभिपरिषयाद अब । इसी के कारण मुदणझकोत्र में जाते के पूर्व शष्ण के खडर 

हु 
+ लोता, २-६-०। 


भगवद्भोता में दार्शनिक बिचार ६९ 


का पूर्ण ज्ञान अर्जुन को नही था, यदि होता तो वह कुछ ज्ञान उनसे अवश्य प्राप्त 
कर लेते । यह बात अर्जुन ने स्वयं स्वीकार की है-- 


'सखेति मत्वा प्रसभं यदुक्‍्त हे कृष्ण हे यादव हे सखेति 
अजानता महिमान॑ तवेद॑ मया प्रमादाष्रणयेन वाषपि ॥ 
भच्चावहासाथंमसत्कृतोईसि. विहारशस्यासनभोजतेषु । 
एकोइथवा5प्यच्युत तत्समक्ष तरक्षामये त्वामहमप्रमेयम्‌ ॥ 
पितासि लोकस्प चराचरस्प त्वमस्थ पूज्यदुच युरुर्गरोयान्‌ । 
न त्वत्समोष्स््पम्यधिकः कुतोश्न्यो लोकत्रयेपप्षप्रतिमप्रभाव ॥ 
तस्मात्प्रणम्य प्रणिषाय कार प्रसादपे त्वामहमीशमोडघम्‌ ३ 
पितेब पुत्रस्य सलेव सह्युः प्रियः प्रियायाईईसि देव सोदुस्‌ ॥' 


सुम्हारी महिमा को न जानते हुए या तुम्हारे भ्रति अत्यन्त प्रेम के कारण तथा 
भज्ञान के कारण मैने जो तुम्हें बिता सोचे समझे हे कृष्ण, हे यादव, हे सखा, आदि 
शब्दों से सम्बोधित किया एवं जो हंसी की बातें अकेले में, तथा 
लोगो के सामने खेल में, सोने के समय तथा भोजन के काल में, 
मैने ठुम्हारे साथ की, हे अच्युत ! उन सब को आप क्षमा करें। 
आप स्थावर और जंगम सभी के पालक है, पूज्य हैं, श्रेष्ठ है, गुरु है । आप के 
समान इन तीनों छोको में दूसरा कोई नही है। आप का प्रभाव अतुलनीय है। अतएवं 
साध्टांग प्रणाम कर आप से प्रार्थना करता हैं कि जिस प्रकार पिता अपने पुत्र के, 
मित्र अपने मित्र के, स्वामी अपनी स्त्री के अपराधों को क्षमा करता है, उसी प्रकार 
आप मेरे अपराधों को भी क्षमा कर दें ।* 


कृष्ण को महिमा 
का ज्ञान 


भगवान्‌ को 


अतिज्ञा ऐसे अवसर पर ही भगवान्‌ की प्रतिज्ञा है-- 


सर्देधर्भान्‌ परित्यज्य सामेक दरणं दज 
अहूं सवा सर्वेपापेम्पों मोक्षयिष्यामि सा शुद्दः ॥* 


९ गौता, ११-४ १-४४॥ 
* गीता, १८-६६ + 


५ भारतीय दर्शन 


परम पवित्र शान के उपदेश को देने के धूर्व शिप्प की परीक्षा करता अत्यावश्यक 
है। जब तक शिप्य सर्वात्मिना शान प्राप्त करने की अपनी उत्तट इच्छा न प्रकट करें, 
अहंकार को दूर न करे, आत्मसमर्पण ने करे, ययार्य मैं शिष्य 
न बने, तब तक गुर का उपदेश उसे प्राप्त न होगा और उपदेश 
देना भी न चाहिए। यही बात हमें 'कठोपनिपद्‌' में यमराज 
और नजिकेता के दृष्टान्त में मिलती है। इन बातों से यह स्पष्ट है कि युद्धक्षेत् 
आत्मोपदेश के... पियें होने पर ही यह सु-अवसर उपत्यित हुआ, जब 
लिए उचित स्थान. वात अजुत को 'आत्मा' के अमर और अजर होने का उपदेश 
दे सकते थे। 
एक और वात है--कृष्ण भगवान्‌ ने भी इस अवसर को अपने हाथ से जाने न 
दिया। जिस प्रकार गुरु का मिलना कठिन है, उसी प्रकार सच्चे शिष्य का मिल्या 
भी कठिन है! अतएव भगवान्‌ ने उसी क्षण ज्ञात का उपदेश 
जल देता उचित समझता, क्योकि सच्चे अधिकारी बन कर अर्जुन 
उपदेद् ग्रहण करने के लिए हर तरह से उसी समय प्रस्तुत ये । 
सम्भव है कि इस अवसर का सदुपयोग न करने से, पुनः कोई आपत्ति आनकती 
थी और कृष्ण उपदेश न दे सकते। इन वातो को मन में रखकर भगवान्‌ ने भी 
इसी अवसर पर अपना उपदेश देना उचित सममा 
रहा प्रश्व समय की अल्पता का। उसके सम्बन्ध में यह ध्यान में रखता चाहिए 
कि कृष्ण साक्षात्‌ परमात्मा के स्वरूप है। इतके ही बनाये जगत्‌ के समस्त विषय हैं । 
उपदेश के लिए इनकी ही आज्ञा से नक्षत्र और तारे चमकते हैं ये ही काल- 
समय स्वरूप है, अर्थात्‌ देश और काल के निर्माता है। अपने वास्तविक 
स्वरूप का परिचय इन्होनें विश्वरूप दर्शन में एवं अन्यत्र भी अनेक प्रकार से दिया है। 
अतएव एक क्षण को अनन्त काल में तथा अनन्त काछ को एक क्षण में परिवर्तन करने 
का सामर्थ्यं तो इन्ही में है। इसलिए कौत कह सकता है कि “गीता' के उपदेश के 
लिए भगवान्‌ को कितना समय लगा होगा । उसका माप करने वाले भी तो वही 
भगवान्‌ हैं। अतः यह प्रइत हमारे विचार में कोई बाघा नहीं दे सकता और यह प्रल 
भगवान्‌ के स्वरूप को न जानने वाले ही कर सकते हैं, अन्य नहीं। 
इन बातों को ध्यान में रखते हुए उपर्युकत प्रइनों का समाधान बहुत ही सरल 
है । 'गीता' जिस स्वरूप में हमारे सामने परम्परा से चली आतो है, वही विश्वसनीय 
ौता' की पुस्तक है और उन्ही सात सौ इलोकों में 'गीता' के उपदेश दिये यये ह। 


उपदेश प्रहण 
करने को घोग्यता 


भगवदगोता में दार्शनिक विचार छर 


गीता के मुख्य उपदेश 


अर्जुन को अपने कर्तव्य, अर्थात्‌ दुप्डों के वाश करने के लिए युद्ध करने का 
न उपदेश भगवान्‌ ने तीन प्रकार से दिया है--धारमाधिक, ब्याव- 
कर्तब्यपालन 
हारिक तथा सामाजिक । 


वारमायिक-दृष्टि' से कोई मरता नही है। “आत्मा' अव्यक्त, अचल, अजर, 

अमर, सत्य, नित्य, अचिन्त्य, व्यापक है। जर्जर पुरान शरीर की त्यागना 'मरण 

है और दूसरे अच्छे शरीर को स्वीकार करता जन्म' है ! इस 

ली होती. झंसार में किसी का नाश नही होता । आत्मा' का नाश किसी 

हट प्रकार से नही होता ।' इन बातों को ध्यान में रखने से यह 

विश्वास करना चाहिए कि कौरवों का नाझ नही होगा, केवल उनका स्थूल शरीर 
बदल जायगा ! अतएव युद्ध करने में कोई दोप नही है । 


“व्यावहारिक-द॒ष्टि' से मान छिया जाय कि सभी जीव मरते और उत्पन्न होते हैं, 
फिर भी ये सभी कौरव एक न एक दिन अवश्य मरेंगे और इस समय तुम इनके नाश में 
एक निमित्त मात होते हो; और भी एक बात है, हे, अर्जुन! छुण क्षत्रिय हो। क्षत्रियों 
के लिए धामिक-युद्ध से बढकर कोई दूसरा कल्याणप्रद कर्म नही है। इस प्रकार के 
युद्ध को पाकर क्षत्रिय लोग सुखी होते है । अतएव ऐसे युद्ध से विमुख हो जाना तुम्हारे 
लिए अषर्म है, अयशस्कर है और पाप है। तुम्हारी निन्‍दां होगी ! इससे तो मरना 
ही अच्छा है। फिर मरने के लिए ऐसे युद्ध से अन्यत्र कौन सा अच्छा स्थान तुम्हें 
मिलेगा ? इस युद्ध में मरते से तुम्हें स्वयं मिल जायगा। इन बातों को सभी दृष्टिकोगों 
से सोचकर तुम्हें युद्ध करना उचित है ।* 

परम पद के जिज्ञासु को अपने कर्मों के फल की इच्छा कभी न करनी चाहिए। 
अनासक्त होकर कर्म को करते रहना चाहिए। यद्यपि 'गीता' में अन्त में ज्ञान ही 
को सबसे श्रेप्ठ कहा शया है' और ज्ञान वी ही प्राप्ति से परम पद 
को भ्राप्ति होती है, किन्तु कर्म और भक्त के बिना ज्ञान की 
प्राप्ति नही हो सकती । बिना परा-भक्तित के ज्ञान भी नहीं प्राप्त किया जा सकता 


अनासक्त कर्म 


* भोता, २-११-२५ । 
+ भोता, २-२६-३८।॥ 
९ जीता, ४-३३ ॥ 


छ्र भआरतोय दर्शन 


ओर यह भी सत्य है कि अनासक्त होकर कर्म क्ये बिना मकित भी नहीं मिलती | 
इन तीनों का परस्पर अति घतिष्ठ और एक प्रकार से अवितामाव सम्बन्ध है। 


मक्त और भक्ति की महिमा गोता में स्वयं भगवान्‌ ने अपने मुख से अनेक 

रूपो में दिखायी है । भगवान्‌ ने कहा है कि वह परम पुरुष, जिसके अन्दर सभी भूत 

की हैं और जिसने समस्त विश्व का विस्तार किया है, केवल अनन्य- 

सिम रत प्रतित ही शे मिलता है'।' "जो भक्तिशूवेंक मेरी रेवा करते है 

उनके हृदय में मे निवास करता हूँ और वह भी मेरे हृदय में रहते 

है ।” भगवान्‌ के प्रति भवित होने के कारण ही अर्जुन ने विश्वरूप का दर्शत पाया ।' 

इसी तरह से अनेक प्रमंगों में भगवान्‌ ने भक्त और भक्त्ति की महिमा का वर्णन किया 
है ।" भगवान्‌ अपने भक्त का समस्त भार अपने ऊपर ले लेते है'-- 


'अनन्याशिचिस्पतम्तो मां ये जनाः पर्युपासते॥ 
हेषां नित्पाभिपृश्तानों योगक्षेमं बहास्यहम्‌ । 


अनासकत कर्म की महिमा 'गीता' में बहुत अच्छी तरह कही गयी है।' हिसी भी दशा 
में कम से स्यूत न होता चाहिए, किन्तु अनासक्त होकर ही कर्म करता चाहिए।* 


साधर को गाम, ब्रोष, सोम तया मोह से दर रहना चाहिए। मुख औएं 
दुख में समान रुप से रहता आहिए ।' अपनी इख्धियों को तथा अन्त गरण को अपने 


९ ज्ौता, ८-२२ ॥ 

९ शौता, ९-२९॥ 

* शीत, ११-५४ ३ 

| १४-२९; ११-२९॥ 

* भोगा, ९-२२ ॥ 

६ बोका, २२५५, ७१, ७२: ३-१९; ४-१९-२१+ 

* अच्याप, ४, ५, १२, १७, १८: उपेशविण -हिंप्दी आड़ इंडियन फिलाबडौ, 
आप ह, बुष्ठ १४७-१५०॥ 

+ मोल, ४-१०; ५-२६; १८-२३ ॥। 

+ सज़ा, ४-१२ ३ 


अगबदणीता में शार्शतिक दिचार ७३ 


शश में रखना चाहिए + भगवात्‌ में पूर्ण शद्वा रखनी चाहिए॥ भगवान्‌ ही की 
प्रसन्नता के लिए बर्स करता चाहिए। मगवान्‌ ही में आामसमप्ंण करता चाहिए। 
ज्ञान ही प्राप्सि करती चाहिए और भगवान्‌ के साथ अपने हो 
एवं सममता आहिए। जिजासु था साथ पवित्र होतर एन 
में बाग बरे। योधा आहार बरे। ब्रायिक, वाचिद दा सानसिर सयम बरे औए 
भगवान्‌ गो छोट अन्य दिसी वस्तु में आगक्त ने हो। अपने 
घरीर को इस शवा र नियस्वित बरे कि शिससे अन्तवाल में 
कैदण उपही भगवान्‌ बा स्मरण हो ।' इसवे लिए जीवन भर 
प्रश्न करना भ्राहिए और हसरण रखता आहिए कि जीवन ने अन्तिम रण में जो 
आदना हृदय में उत्पन्न होगी, शटो आगे बे जीवत को बनायेगो-- 


सापक के कर्सभ्य 


भषवान्‌ वा 
श्मत्य 


“यं य॑ बाटपि रमरन्‌ भाई श्यंजर्पस्ते ब्लेशरण । 
स॑ तमेदेति कौस्तेप सदा तदमाइभावितरः ॥/ 


होक और मोह से जब छोग पीहित होते है, रब उन्हें अपने शशंघ्य बा शान नहीं 
दि रहता और के अपने बत्याण वे लिए दृछ्ठ भी रहीं घोर सरते 
रही ऊँगा अर्ूुन को हुआ था। उसी शोष और मोड को हृए बरतने 
है हिए 'गीदा' दे उपदेश है। यह डात भगवान्‌ और अर्जुस के 
इण्जोशए से प्रभाणित होती है। उपदेश देते वे अतल्वर भणरात्‌ में अर्रुन मे इुणा--- 
है पार्ष ' बद्या हुपने एकाएबिश से दे हो शुता ?े बा 
हुए मोह दृर हो दया ? 

अर्जुत से उत्तर में पहा-- 

है मच्यूष ' हृधारी हरा मे मेशा शोट हुए हो गया शुझे 


हाग प्राण हो गए | मेरे इन से भृछ्ठ शो रद गहीं शाा। दारारे 
अदतन वे अनुगार थे बार बश्टा। 


९ कक, २०६००६११+ 

* उरवेशविच्ष -- हिएट्री लोड इंडिएव दिकातफ्रो, जाद है, दुष्ट १ृ४१-४२॥ 
* टोकथ, ८-६५ 

* छुपा, १८-७२-७३॥ 


ध भारतीय दर्शन 


छद्षय तक पहुँचने के लिए प्राण और अन्त करण दोनों को एक साथ मिल 
कर साधना करनी पड़ती है। मौग्रिक साधनाओं का अभ्यास आवश्यक है, जिममें 
आसन, प्राणायाम, ध्यान, घारणा, आदि अप्टाय योग की प्रक्रिया 
का अम्यास नियम यूवक करना चाहिए । यही संक्षेप में गौता 
के उपदेश है । इन्हें जान लेने से और कोई जानते का विषम रहे 
ही नहीं जाता, यह भगवान्‌ का अपना कथन है'--- 
+यजज्ञात्त्वा नेह भूषोडस्यज्जातस्यमवशिष्यते ।/ 


निष्काम कर्म की महिमा बहुत बडी है । 'गीता' में इसी प्रकार के कर्म करने 

का उपदेद है । जो कामना और अहंभाव का परित्याग कर कर्म करता है उसे ही 
शान्ति मिलती है,' वही परमानन्द को प्राप्त करता है," वही यथाय॑ में पण्डित है." वही 
अल] वस्तुतः सन्‍्यासी है और उसे कर्मजस्य बन्धन नहीं मिलता,( वह 

अहिमा की सभी पापो से मुक्त रहता है.” ऐसे हो कर्मे करने से अन्त करण 
की शुद्धि होती है,” वही योग की सिद्धि को प्राप्त करता है।" 

वही सात्त्विक कर्म करने वाला होता है।* अतएव जो कर्म किया जाय उप्तके फल 
के लिए कभी भी इच्छा नही करनी चाहिए और वह कर्म केवल कर्तव्य की वृद्धि 
ही से करना चाहिए ।'' सत्त्व, रजम्‌ और तमस्‌ से बता हुआ मलुष्य का शरीर है। 
जब तक भनुष्य के शरीर में रजोगुण रहेगा, मनुष्य को कर्म कर्जा ही पढ़ेए( 
ऐसी स्थिति में अपने कल्याण के लिए तया लौकिक एवं पारलौकिक आन की 


योगाम्पास की 
आवश्यकता 





* शीता, ८-९-१३) 
* गीता, ७-२।॥ 
* गोता, २-७१। 
४ शीता, २-७२) 
* गोता, ४-१९।॥ 
९ गीता, ४०२०॥ 
* गोता, ४-र२१॥ 
+ग्रौता, ५-११॥ 
* गोता, ६०४१ 
७ गोता, १८-२३ । 
१ भौता, १८-८ ॥ 


अगवदगोता में दार्शनिक दिचार छ्प्‌ 


भ्राप्ति के लिए भगवान्‌ की प्रीति के लिए मनुष्य को सदैव निष्काम भावना से एवं 
कर्तव्य बुद्धि ही से सभी कर्म करना चाहिए । 


मुक्ति की अवस्था 


यह कभी नहीं मूलना चाहिए कि जीव को प्रत्येक कर्म का भोग करना पड़ता 
है, चाहे वह भोग इस जन्म में हो, चाहे दूसरे जन्म में । जैसा कम होता है, वैसा 
ही उसका फल भी होता है। उचित ओर अनुचित कर्मों को पहचानने के लिए नीचे 
लिखी बातों का प्यात रखना चाहिए। 


अनुष्य के जीवत का चरम लक्ष्य है--आत्मा का साक्षात्कार करना, परम पद 
को पाना, परमानन्द को पाना, इत्यादि । इन सब का एक ही अय॑ है। इसकी प्राप्ति 
के लिए साधना करती पड़ती है । अपने जोवन के सभी कार्यों को इसी लक्ष्य तक 
पहुँचने के छिए नियन्त्रित करना उचित है। अतएव जिन-जिन 
कार्यों के, छोटे या बड़े, लौकिक या अछौकिक, करने से मतुप्य 
अपने छदय तक पहुँचने के लिए अग्रसर होता है, वे ही कार्य 
“अच्छे होते हैं, उन्हेंह्री पुष्पकर्म' कहते हैं, उन्हेंही 'घामिक कर्म' कहते है, और 
जिन कार्यों के करने से मनुष्य अपने लक्ष्य से दूर हटता है, वे 'अनुचित कर्म है, 
'ापकर्म' हैं तथा “अपर्म के कार्य' है । 


इसके अनुसार जो लोग बहुत ही पवित्र कार्य करते है, जिन्हें ज्ञान की प्राप्ति 
हो गयी है और जिभके कम 'ज्ञान' के तेज से दग्ध होकर मविष्य में फल देने में असमर्थ 
है, उन लोगों के मरने पर उनकी जीवात्मा 'दिवयान मार्ग से 
सूर्य की रश्मि को पकड़कर ऊपर की ओर जाती है और वहाँ 
से छोट कर पुनः इस ससार में नही आती है । उसके कर्मों का भोग समाप्त हो 
जाता है और उन्हें मुक्ति मिल्ल जाती है । इसे 'परायति” कहते है । 


जो लोग साधारण रूप से अपना कर्म करते हे, कुछ पुण्य और कुछ पाप भी 
करते है, उनकी मृत्यु होने पर उनकी जीवात्मा 'पितृयान मार्य” से 'चन्द्रलोक' को जाती 
हूँ और कुछ समय तक वहाँ रहकर पुनः अवशिष्ट कर्मे-वास- 
जञाओं के भोग करने के लिए इस संसार में छौट आती है | 
इसे 'अपरागति' कहते हैं । इस मार्ग के अनेक भेद हैं और भिन्न-भिन्न कर्मो के 
अनुसार जीवात्मा भिन्न-भिन्न मार्गों से भिन्न-भिन्न छोकों में जाती है । 


उचित और अनु- 
जित कर्म 


परागति 


अपरागति 


७६ भारतोय दर्शन 


'परागति' के भी कुछ भेद हैं। कोई जोव तो सौधे परम घाम में पहुँच जाते 

है और कोई अन्य छोकों से होते हुए अन्त में परम घाम पहुँचते हैं। इस मार्ग में 

परागति के भेद वाले जीवों को 'सद्योमुक्ित! मिलती है और हिसी को 

पा “क्रममुक्ति' भी मिलती है । इन जीवों का 'उत्तमण” होगा है 
और ये सीधे ऊपर ही को जाते हैं । 


इनमे भिन्न कुछ जीव हैं जो ज्ञान प्राप्त करने पर भी इसी संसार में रहने हैं 
और परमात्मा का साझात्कार करते है ! ये जीवस्मुझ्त' कहे जाते हैं। प्रारम्घ कर्म 
के अनुसार जब बे मान शरीर सभी भोगों को समाप्त कर लेता 
है, तब उस शरीर का क्षय होता है और तभी बह जीवन्युस्त 
जीव स्वतन्त्र होकर बनन्तघाम में मगवात्‌ में मिल जाता है। ऐसे जीज जब एरीर 
से रहित हो जाते हैं, तद ये 'विदेहमुस्त' कहे जाते है। 


जीवन्मुक्ति 


पदार्थों का विचार 


“गीता! कोई दर्शनशारत्र तो है नी, फिर भी उद्देश्य सत्ता भी वही है, जो हमारे 
दर्शनों का है॥ इसलिए उस परम पद की प्राप्ति के लिए 'गीवा' में भोहा शा माप 
प्रदर्शन है। इसमें उस परम छश्य के स्वष्प का वर्गन तथां जगपू के विशयों का 
भी बुए वर्त है। 

थीता में तीत प्रत्तार के तत्वों का दर्णतव है--(१) कर, (२) अशर भौर 
(३) पृश्घोत्तम। इस गसार के सभी जह-रशर् 'झर' है। इसे ही जपरा प्रति, 

नअधिमुत', 'सेर, और 'हश्वत्थ/ भी कहते हैं। विकारों डा. 
शीत हरारे के काचों का तपा झूतों का यह मू का एज है। मादा आरिपॉँव 

कप मोविक परमाणु तथा पाँच तस्माजाएँ (विहार हैं। मन, अशका ६ 
अ(ढ, दब शानेशदियरं एुई पाँच दर व्टियाँ ररज बहलाने हैं। एव अभिरल 
इसे उ्पत् राग, ईच, सुक्त, हुक, परमाणुओं का शतरात, बेतता शा भूत हा 
तर है। इतर में पृष्वो, मच, देश, बाएं, बाह़ाश, मत, बृद्धि और महरार 
अप भषएद'न्‌ को अपरा व दि के कप है। 


९ बीत, ७-४-९ $ 


भगवदयोता में दार्शनिक विचार ७७ 


यह “अपरा प्रति भगवात्‌ के साथ अतादि काल से सम्बद्ध है। यह अवि- 
शुद्ध है। इससे वन्घन की प्राप्ति होती है प्रछय के काल में समस्त भूत इसी में 
छीन हो जाते है और इसी से पुन सृष्टि के आरम्भ में उत्पन्न 
होते हैं ।। इसी “प्रकृति! को अधिप्ठान मान कर भगवान्‌ सृष्टि 
वी रचना करते हैं ।' इसीलिए भगवान्‌ ने इस प्रह्ृति को सम योनिमंहदबह्म' और 
अपने को “महं दौजप्रदः पिता कहा है। यह 'प्रकृति' भगवान्‌ की 'माया' से सर्वया 
भिन्न है। इसीलिए भगवान्‌ ने स्वय कहा है कि अपनी “प्रकृति! को अधिष्ठात मान 
कर अपनी 'माया' की सहायता से मैं संसार में अवतार छेता हेँ--- 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय संभवाम्पात्ममायया ४ 
“अक्षर तत्त्व' को 'जीव', 'परा प्रद्मति', अध्यात्मा', 'पुरुष' तथा क्षेत्रज्ञ| भी कहते 
है। यह 'अपरा प्रद्ृति' से ऊँचे स्तर का है और यही जगत्‌ को घारण करता है ।" 
दर प्रहृति भूतों का कारण, भगवान्‌ का अंश” दथा मरने पर एक शरीर 
को छोड़कर दूसरे झरीर में प्रवेश करने वाली और इच्धियों 
के द्वारा विषयों का भोग करने वाली यह भगवान्‌ की दूसरी 'प्रकृति' है। केवल 
अविद्या के कारण यह तत्व भगवान्‌ से भिन्न देख पड़ता है। यह “उपद्रष्टा', 
'साक्षी', 'अनुमन्ता', 'भर्ता', 'मोक्‍्ता', 'महेश्वर' और 'परमात्मा” 
:232-/ भी कहलाता है । जीव और भगवान्‌ में बास्तविक भेद न 
होने के कारण भगवान्‌ के सभी गुण जीव में भी है, परन्तु 
अविद्या के प्रमाव से ये गुण जीवित-दशा में अभिव्यक्त नही होते। 


अपरा प्रशूति 


इनमें पुरुषोत्तम” प्रधात तत्त्व है। इन्हें परमात्मा, 'ईश्वर', 'वासुदेव', 'कृष्ण,' 
“प्रभु, 'साक्षी', महायोग्रेश्वर', ब्रह्म, 'अधियज्ञ, “विष्णु, 'परम पुरुष”, 'परम 


* गोता, ९-७ । 

+ गौता, ९-८॥ 

* गीता, १४, देनड । 

” गीता, ४-६।॥ 

* गीता, ७-५। 

5 गीता, ७-६१ 

* गीता, १५-७ ६ 

# भीता, इंकरभाष्य, १५०७ ॥ 


७८ भारतीय दर्कद 


अक्षर, योगेश्वर! आदि भी कहते हैं। सभी भूतों के उत्पन्न तया नाश करने वाले 
यही हैं। जियृणमयी 'मामा' इनकी 'दँवी शक्षित' है, जो सदेव इनके साथ रहती है। 
आग आल यह “माया अचिस्त्य है, अतएव इसे न 'सत्‌' लौर न असन्‌' कहा 
को शक्ति है... मो सकता है। यह 'पुद्पोलम' सबवव्यापी हैं। इन्हीं की प्रभा 
मै से अन्य सभी दस्तुएँ प्रकाशित होती हैं। यह निर्गुण होते हुए, 
सभी गुणों के भोग करने वाले हैं। यह साकार और निराकार दोनों ही रूप में मीठा 
में दिखाये गये हैं। यह सभी के अतिनिकट होते हुए भी सबसे दूर हैं। मसण्ड होते 
हुए भी सभी जीवों में अछग-अछूग विध्वमान हैँ । यह ज्ञान स्वरूप हैं और ज्ञातों छोग 
इनका दर्शन पाते हैं! समस्त जगत्‌ इनमें छीन होता है । भिन्न-भिन्न पदार्यों में जो 
सार वस्तु है, वह इन्ही का रूप है। तिगुणातीत होते हुए भी तीनों गुशों को उत्पन्न 
यही करते हैं। योगनिष्ठ ज्ञानी से यह अत्यन्त प्रेम करते हैं। वस्तुतः शञानी इसके अपने 
ही स्वरूप हैं। गीता के सबसे विशिष्ट तत्त्व यही है। भगवान्‌ ने स्वयं बहा है कि 
मेरे इस स्वरूप को साक्षात्‌ करने वाले भक्त मेरे भाव को भाप्त करते है।' भगवान्‌ 
का कहना है कि जगत्‌ को सभी जड़ और चेतन वस्तुएँ “पुश्पोत्तम' के ही स्वरुप हें 
यही तो “उपनिषद्‌ में भी कहा गया है 'सर्दे छल्विई डह्म/ और 'गीता' में भी कहा 
गया है-- 
अभत्तः प्रतर नान्यत्किजिचिदस्ति थनज्जप ९ 
वामुदेवः सर्दंर्मिति ॥" 


इसी बात को "गीता में अनेक वार अनेक रूप से भगवान्‌ से बहा है।' प्ररय काल 
में समस्त जगत्‌ 'प्रहूति' में लीन हो जाता है और 'रहठि' भगवातू से मठग' होइर 
रहती है। यही भगदात्‌ हैं और इन्हीं की विभूति अन्तः और ब्राड्माजगतु में सर्ेत्र 
है। शान-दीप के दारा अपने मक्तों के अज्ात को साथ कर उनके अपराधों को 
भगवान्‌ क्षमा करते हैं। 

॥ बोता, १४-१९॥ 

१ चीता, ७-७ । 

१ चोौता, ७-१९ ॥ 

* धोता, ६-२९-३०; ९४४३ 

* धोजा, ६-४-७ । 
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गौता के दरशवें अध्याय में भगवान्‌ के स्वरूपों का जो वर्णन है, वह 'दिव्य' है, 

इसे 'विभूतियोग' के प्रदर्शन में उन्होंने स्वय स्पष्ट बताया है। इन्होने अर्जुन से स्पष्ट 

कहा है कि मेरा जन्म और कर्म सभी दिव्य हैँ । इसीलिए 

टिव्यडप अगवान्‌ ने अपने ऐं्वर मो्य/ को देखने के लिए अजुन को 
“दिव्यचश्ु' दिया था।' 


अपने अवतार के सवन्ध में भगवान्‌ ने स्वय कहा है-- 
“यदा यदा हि थ्मस्थ ग्लानि्भवति भारत | 
अवतार भा. अमभ्पुत्यानणपर्भस्‍्ष सदात्मात सुजाष्यहण्‌ ॥ 
उदृश्य परित्राणाय साधूतां दिनाश्ञाय च दुष्ड्रताम्‌ ॥ 
चमंसंस्थापनार्थाय संभवाधि गुणे युगे ॥ 


अवतार के सम्बस्ध में एक बात ध्यान सें रखना चाहिए कि जिस प्रकार प्रत्येक 
जोब को इस संसार में आने के लिए कम तथा पाँच भूठो की आवश्यकता होती है, 
उसी प्रकार जब भगवान्‌ अवतार छेने को होते है, तब उन्हें 
अदतार के लिए. भी संसार में रहने के उपपुवत एक शरीर ग्रहण करने के लिए 
डो 4:33 को दाधुओं की रक्षा करने की, दुर्जनों के नाश करने की तया 
धर्म को स्थिर करने की इच्छा-शकित एवं पाँच भूठों की सहायता 

की अपेक्षा होती हैँ । यही दात उन्होंने स्वयं कही है-- 


'प्रद्ृति स्वामधिष्ठाय सम्भवाभ्यात्ममायया ।' * 


इसी कथन से यह भी स्पष्ट है कि 'प्रकृति' और “माया' शब्द गीता में भिन्न अर्थों में 
प्रयोग दिये गये हैं।” 


इन्ही बातों से यह भी स्पष्ट है कि मगवार्‌ जगत्‌ के खष्टा है, यह बपनी 'माया' 
से कभी भी अरूग नहीं होते । यह स्वयं आप्तकाम' हैं, फिर भी यह कर्म करने 


5 गीता, ११०८ । 

* गोता, ४, ७-८। 

१ गौता, ४-६ ।॥ 

* उम्रेशमिश्न--हिस्ट्रो ऑफ इंडिमन फिलासफो, भाग १ पृ० १७०-१७८। 


5 भारणीय रत 


गे विश नहीं होते । अपते रर्षों के दारा संगारी छोगों को कर्म करने ही मिश्ता 

देने है [दिए ही भगवान्‌ रबर कर्म करे हू। बड़ी बात अगऊान्‌ ते अर्जुन से जड़ी 

भगदानु के ररम है--टे पार्ष ! इस जया मैं मुझे बूछ्त भी करने को नहीं है, 

हे शि्मीर्ेकर्म गो 

करते का लाये कर्म करता हैँ । बयोरि मजुब्य मैरा ही अनुपरण 
करते है और मैं गदि तिहिफय होकर औै5 जा, तो सभी कर्म 

करता धोड़ देंगे, और शंगार में अतर्भ हो जायगा। इससे उसपर दो+ मेरे ही होंगे, 

॥पोरि जो बड़े छोग करते है, वही अच्य छोग भी अनुक्तस्ण करो है।' 


भगदात्‌ सप्दा भर साधु के रक्षक रुपया घर्म के पालक है। बहू सभी मनुष्यों 
दो अक्छो कर्म गरते का मे कैवेक उपदेश है) है, अधरितु झपने कर्मों के द्वारा मादर्भ 
प्रस्या करने है । घअदएव यह ससार के कल्याण के लिए मार्ग 
अपडातू के करे प्रदर्शक भी है। भररों की रक्षा के लिए यह सर्श सब तरह 
से हैयार रहो हैं। जात हे थो यह स्वषप ही हैं। इस प्रद्ार प्र्योत्ममस्प 
भगवान्‌ दृष्णा दार्भतिक परम शह्व हैं, शामाजिक गर्रश्रेष्य निया है तवा 
हौडिक जगत को कत्पाण पय के प्रदर्शक है एवं धर्म के पालक सथा सस्पापह़ भी 
बोला दा है। इल बातों में यह रपष्ट हैं हि गीता के जो 'परम तत्त है 
मईत-शक्त्व दे स्रियतत्व है, वेदास्त के श्रद्ा के रामात 'अवाष्ट्रमतसंगोचर्ए 
नही है। इसीलिए अत का जो हुप गीता में है, यह एक 

स्वतन्त्र है और दांकर-वेदन्त से सर्वपा मिप्न हैं । 
गीता में बामुदेव 'परम शत्त्व' हैं। मनुष्य रूप में होते हुए भी यह 'दिव्य' हैं। 
एक ही समय में असण्ड और पूर्ण ब्रह्म होने के कारण यह निर्भुण और सयृण दोतों ही 
है। इन्हें अप्ती शक्ति तथा स्दरूप का सदेव जान रहता है । 
पुदेव अपने भक्त वो ज्ञान मार्ग के तथा कर्तेश्य के उपदेश देने के लिए 
स्देव यह तत्पर रहते है और अपने भक्तों के लिए दुछ छिपाते 
नही यह उनके पिता हैं, मित्र है और सभी हैं। उनकी रद और बल्याण का समस्त 
आर यह्‌ अपने ऊपर ले लेते हैं वस्तुत: यह उनके साथ एक हो जाते है। इतके उपदेश 
उत्साहपूर्ण हैं और मनुष्य को क्ेव्यपथ पर विश्वासपूर्वक प्रेरणा करते हैं। करतूत 
का पालन किस प्रकार करना चाहिए इस बात को भगवान्‌ स्वयं अपने कर्मों के द्वारा 


भक्तों को दिखा देते है । 





! गोता, ३-२१-२४॥ 
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क्षत्रिय के लिए युद्ध करता अपना मुख्य कत्तंव्य है, इस उपदेश से यह स्पष्ट है कि 
भगवान्‌ वर्णाश्रमधर्म' के प्रतिपाछक है । दूसरो के धर्म का अनुसरण करना कितना 
भयकर और अनर्थकारी हैं, यह भी भगवान्‌ ने कहां है । अपने 
धर्म के लिए मरना भछा है क्न्तु उसका त्याग नहीं करता 
चाहिए। भगवान्‌ ने कहां है-- 


वर्णाश्रमघम 


*श्रेघान्‌ स्वधर्भा विगुणः परघर्मात्‌ स्वनुष्ठितात्‌ । 
स्वधर्मे निधर्त श्रेयः परधर्मों भयावहः ॥' 


गीता! में 'वासुदेव' तथा 'भगवान्‌' के स्वरूप का वर्णन देखकर यह मालूम 
होठा है कि 'गीता' प्राचीन “भागवत-सम्प्रदाय' से विश्येप सम्बन्ध रखती हैं। अतएव 
यह 'दैष्णब-आगम' का ग्रन्थ कहा जा सकता है । दूसरी बात यह 
है. कि महाभारत के 'नारायणीय रूण्ड' के अन्तर्गत गीता का 
पाठ है । इन बातो से यह कहा जा सकता हैं कि जो 'अद्दत मत! 
इम ग्रन्य में वर्णित है, वह शाकर-वेदान्त के 'अद्वैत' से भिन्न है । 


गीता दंष्णवों 
का आगम 


इस प्रकार यद्यपि गीता कोई दर्शन-शास्त्र नहीं, किसी दाशंनिक मत को प्रति- 
पादन करता इसका उद्देश्य नही, फिर भी कत्तैव्यपय को भ्रदर्श्तत करने के उद्देश्य 
से भगवान्‌ ने भनुष्य-जीवन के धर्म अर्थात्‌ कर्तव्य का तथा दर्शते के चरम लक्ष्य को 
एवं दुख की आत्यन्तिक निबृत्ति के उपाय का सुन्दर उपदेश इस प्रन्थ में दिया है| 
निष्पक्षपात दृष्टि से इसके उपदेशों को पढ़ने से एवं मनन करने से यह मालूम होता 
है कि यह जीवन के ऋमटो में फसे हुए लोगो का उद्धार करने वाला एज़मात्र ग्रन्थ 
है। यह वास्तविक तत्त्व का प्रत्रिपादन करता है । अतएव इसका किसी भी मत से 
सम्बन्ध नही हैँ और फिर भी यह सभी को प्रसन्न करने वाला ग्रस्थ है। यह सभी 
स्तर के साघको के लिए, शानियों के लिए, साधारण लोगों के लिए, एक अयू्व प्रत्य 
है, जिसमें सभी को श्रद्धा है, भक्ति है तथा विश्वास है । इस प्रकार का सर्वाज्ञ पूर्ण 
ग्रभ्य हमारे साहित्य में दूसरा नहीं है । 


छ 


7 र जीता, ३.३५॥ 
भाग्द० ६ 


चतुर्थ परिच्छेद 
चार्वाक दर्शन 


पहले ही कहा गया है कि जीव की सभी त्ियाएँ केवल अपने दु.ख को दूर करः 

के लिए होती हैं और यह सभी को मालूम है कि 'आत्मा के दर्शन से ही दुःख की निवृत्त 
उपक्रम होती है ( यही कारण है कि सभी 'भात्मा' की सोज करते हूँ औः 

हि उसके दर्शन के लिए साधनों को दूंढते हैं। कहने की भावश्यवत। 

सद्दी, कि सभी जीवो की बुद्धि एक सो नहीं होती । अपनी-अपनी बृद्धि के अनुसार 
छोग आत्मा' की खोज करते हैं । उद्देश्य तो सभी का एक है, भाग भी एक ही है, 
रादि के अनसार परन्तु बुद्धि के विकास के भेद से तथा रुचि के भेद से एक को 
आएत्मा का ज्ञान टाई खा कर, तो दूसरे को मिठाई से, तीसरे को तिक़त रस से, 
आनन्द मिलता है और दु ख की निवृच्ति माठूम होती है । अतः 

जिससे दुःख की निवृत्ति माछूम होती हैं, उसे ही 'बात्मा/ समझ छेवा स्वायाविक है | 
परन्तु यह भी अनुभव का विपय हैं कि जिसको आज एक वस्तु से दुख को 
निवृत्ति होती हैँ, तो कछ भी पुतः उसी से उसकी दुःख-निवृत्ति होगी, यहे निश्चित 
में परिवर्तत दीं है! सती भकार जिसे प्रिय होने के कारण आज हमने 

शत में धरिदरतेत आला! समझा हैं, वह पुनः कल भी सुभे म्िय होगा तथा 
उसे हम पुनः कल भी आत्मा' समझेंगे, यह भी निरिचत नही है । शाव स्थिर नहीं 
रहता । कोरक में से जिस प्रकार पुष्प क्रमशः विकसित होता है, उसी प्रकार जीव 
में भी ज्ञान का ऋ्रमिक विकास होता है। इसलिए उस कमरिक विकसित ज्ञान के 
प्रतिक्षण भिन्त होते के कारण हमारी दृष्टि भी प्रतिक्षण भिन्न होती रहती है। यह 
स्वाभाविक बात है) ऐसी स्थिति में भी चरम लक्ष्य' एक ही एवं स्थिर रहता ले, 

यह नहीं भूलना चाहिए । 

इस प्रकार जीवन के विकास में एक निम्नतम स्तर है जहाँ हमारी बुद्धि अत्यल 

स्थूल है । उस बुद्धि के अनुसार अत्यन्त स्यूल ही वस्तु का ज्ञाद हमें धप्त होता है । 


आार्याकि दर्शल <३ 


हमारी वृद्धि सबसे नोचे के सीढ़ी पर खड़ी होकर 'आत्मा' को खोज में, घुख की प्राप्ति 
के लिए व्यग्न हैं। ससार में आने पर जीव का यह प्रथम अनुभव है और इस सीढ़ी 
पर खड़े हो कर जो कुछ उसे अनुभव होता है उसका दिएद्शेन 
यहाँ हमें कराना है। इस स्थिति में जो शान है, उसी के अनुसाट 
स्थूलतम दृष्टि वाला दर्शन 'चार्वाक दर्शन” के नाम से प्रसिद्ध है। इसके अनुसाद 
हमें केवल स्‍्यूलतम वस्तुओं ही का शान होता है। 


इस मत के आदि प्रवर्तक बृहस्पति कटे जाते हैं। शुक्राचार्य को अनुपस्पिति 

में दालवों को बृहस्पति ने इस मत का उपदेश दिया था। यह मत पहले सूत्रों में 

रचित थां। अतएव इन सूत्रों को 'बा्हस्पत्यसूत्र' और इस दर्शन 

सनक. को 'बाईसप्पदर्शन' भी कहते हैं। किसी का कयन है कि 

'चार्वाक' नाम के एक ऋषि ने, जिनकी चर्चा महाभारत में है, 

इस मत को चलाया। पुण्य, पाप तथा परोक्ष को न मानते बाला भी 'चार्वाक' का 

अर्थ है। मघुर बचत (चारु वाक्‌) दाला मत भी चार्वोक का अर्थ किया जाता है। 
'डोकायत', 'छोकायतिकर', 'बाह्य' मामों से भी यह दर्शन प्रसिद्ध है । 


अतिस्थूछ-दृष्टि 


यह मत बब से चला यह किसी लिखित प्रमाण के आधार पर नही कहा जा 

सकता, किन्तु जैसा पूर्व में कहा गया है, यह हमारे ज्ञात के विकास का सबसे प्रथम 

्म रूप है ( ऐसी स्थिति में यह सब से प्रादीन मत है, ऐसा कहने 

जार्याक मत का ._ नें हमें कोई आपत्ति नही देख पढ़ती 4 विद्वानों का कहना है कि 

ऋण्द में' इस मत की चर्चा है। वृहदारण्यक में याज्ञवल्वथ 

ने अपनी स्त्री मैंत्रेयी को इस रत का उपदेश दिया हूँ, कि इन्ही पाँचो भूतो के 

मिलने से ज्ञान उत्पन्न होता है और फिर नष्ट हो जाता है । मरने के पदचात्‌ ज्ञान 

नही रह जाता 

इवेताश्वदर उपनिपद्‌ में सृप्टि के उत्पति के कारण के सम्बन्ध में अनेक मत 

दिये गये है, इनमें से कुछ मत, जैसे 'कालवाद', 'स्वभाववाद', 'नियतिवाद', तया 

चीन “यदच्छाबाद', मौतिकवाद' के ही अ्रतिपादक हैं। इससे यद्द स्पष्ट 

(चीन रुप लेता है कि इस सिद्धान्त के अनेक रुप थे और व्यापक रुप में 
५ ७-८९-८। 

+ 'एतेम्यो भूतिम्यः समृत्याय तास्येवानुविनश्यति न प्रेत्य संज्ञास्तोति! २-४-१२ ३ 





प्डर भारतीय दर्शन 


हमारे झातत्रों में इसकी चर्चा भी वायी जाती है ! इसी सम्बन्ध में उपरभुकत 4 
का संक्षिप्त परिचय यहाँ देना उचित मालूम होता हैं। 


एक प्रकार से भाग्याधीन विचार बालों का यह 'कालवार' गिडान है। है 

जीवन की सभी धटताएँ भारयाधीन ही हैं, यही इनरा कयन है। यूत्ित या तर्क 

तथा कार्यकारणभाव का स्थान इनके मत में नहीं हैं। शक 

चाय॑ ने तो यहाँ 'काल' का अर्थ 'ह्वभाव/ या प्रकृति” किया; 

इसके अनुसार यह कहा जाता है कि सभी कार्य अपने-अपने स्वमाव ही से होते 

किसी कार्य के होने में किसी अन्य वस्तु की अपेक्षा नही होती । वरदराजमिश्र' मा 

विद्वानों का कहना हैं कि सभी शाम्रग्री के रहते हुए भी कार्य की उत्पत्ति नहीं हो 

है, जब तक उस काये के होने का 'समय' नहीं आता । इसमें किसी युत्ति की त 

कार्यकारणभाव की अपेक्षा नही है। इस सत का उल्लेख ईश्वरकृष्ण ने साख्य-कारिव। 

में, बात्स्थायन ने कामसूत्र” में, गौड़पाद ने 'कारिका” में, उद्पोतकर ने 'न्या 

चारत्तिक” में किया हूँ । 

'स्वभाव' का अथे झकराचार्य ने 'पदार्थानां प्रतिनियतशक्तिः', अर्पात्‌ प्रतये 

पदार्थ में निहित एक अपनी शवित', जँसे जेल में शैत्य, अग्नि में उप्णत्व, किया है 

शंकरानत्द का हहना है कि 'काल' भी स्वतस्त्र गहीं है ! र्याः 

स्वभापदार. अिर्मे दहन करने की शकित न हो तो क्या 'काल' अस्ि है 

किसी को जला सकता है? अतएव 'कालवाद' को अपेक्षा 'स्वभाववाद' में प्रगति 
शील विचार हूँ । इस मत में भी युक्तित का कही स्थान नही है । 


एक बात इसमें विचारने की है कि यद्यपि 'स्वभाववाद' में युक्रित का स्थान 

नही है और दार्शनिको ने इसका तिरस्कार भी किया है, तथाएि यह देखा जाता है कि 
। प्रारम्भ में स्वभाव! पर निर्भर हो जाना और कार्यकाटणभाव 
22440 को न मानना अनुचित तया अध्रगतिशील विचार अवश्य है, 
किन्तु मनुष्य की विचार शक्ति तो सीमित हैँ और किसी 


५ कुसुमाब्जलिवोधनी, पु० ८ (बनारस, सरस्वतीभवन संस्करण) |. ७9 
* कारिका ५० । 

९ २-३५-३७ ६ 

* शौड़पादकारिका, ८॥ 
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चार्वाक दर्शन प्‌ 


वस्तु के सम्बन्ध में विचार करते-करते अन्त में तो स्वभाव” का शरण लेना ही' 
पड़ता है । अतएवं यह कम महत्त्व का सिद्धान्त नही हूँ । प्राचीन काल में यह एक 
बहुत व्यापक सिद्धान्त था इसका उल्लेख बौद्ध तया जैदो के ग्रन्थों में भी पर्याप्तरूप 
में है ।' भट्ट उत्पल ने 'बहत्महिता' की टीका' में भी इसकी चर्चा को हैं ॥ उज्जूबल- 
दत्त ने तो इसके दो विभाग किये हँ--निसर्ग और स्वभाव ।' न्‍न्यायसूत्र” मे भी 
इसका उल्लेख है । इस प्रकार यह मत एक समय में बहुत व्यापक था। 


नियतिवाद---यह एक प्रकार से “आऑकस्मिकवाद' ही का स्वरूप है। इस 
सिद्धान्त में 'कृति' और 'पुरुएकार' क कोई भी स्थान नही है। सभी घटनाएँ पूर्व से 
ही नियत है और वे ही होती रहती है । किसी के पौरप की अपेक्षा नही है । 


यदृच्छावाद--शकराचार्य ने 'थदृच्छावाद” का आकस्मिक घटनाओं के साथ 
ऐक्य माता है । इस मत में भी कार्यकारणभाव को नहीं मानते । अमलानन्दसरस्वती 
ने इसकी 'स्वभाववाद' से भिन्न अर में व्याख्या की है।" 
महाभारत" में 'देहात्मवाद' का, अर्थात्‌ स्थूल शरीर ही 'आत्मा' है, इस मत 
का विस्तृत विचार है। इस मत दाले प्रत्यक्षमात्र को प्रमाण मानते हैं। आगम 
महाभारत और तथा अनुमान प्रमाणों का स्थान इनके मत में नही है। भूतों 
रामायण में. के सघटन से चैतन्य उत्पन्न होता है। स्मरणशक्ति भी भूतों 
भोतिकवाद के सघटन से उतक्न होती है। भोकतृत्व भूतों में हैं चार्वाक 
का नाम महाभारत सें आया है। 
“वाल्मीकीय रामायण” में छोकायतिकों वा उल्हेख हैं कि ये लोग असत्य बातों 
ने को ज्ञानी समभते थे । 'मनुसंहिता' तथा अन्य पौराणिक 





का प्रचार करते थे और अपने 
ग्रन्यों में भी इस मत का उल्लेख है! 














५ सरस्वतीभवनसंस्कृत 23840 त्‌ स्टडी, खण्ड २, पृ० ९७; उमेशमिभ्र-हिस्द्री ऑफ 
इंडियन + भाग १, पृष्ठ, २०३-२०५। 
* १-७। 
#.। स्थायवोद, पु० ९७१ दितोय संस्करण 3 
+ ४-१-२२१ 
* भामतो-कल्फ्तर, २-१-३३ १ 
* शान्तिपद-मोक्षपर्स, २१८-२३-२९।॥ 
* अयोध्याकाण्ड, १००-३८-३९ | 





८५ अरजीव शत 


माहित्य 


इग ह३ का कोई रक्त बत्ये नहीं मिताय। को हूँ हि जुह्लति ने दगहे 
िद्धास्तों को लेकर एफ यूत-दन्प बनाया था, जिसके हुछ सूत्र हमें मिन्र-मिन्न प्रत्यों 
में पिछो है, उतहा उस्तेश यहाँ रिया जाता है-- 
अह्रपति के धृज 
(६) सपातः हर ब्याश्यास्धाम:--अब हमे इग मत के सस्वों का तिहपेय 
करेंगे । 
(२) (ृष्टिस्धापस्तेशोकायुरित्रि रह्शशति--ृस्‍्वी, जल, सेज, बाद ये कार 
तत्व है। 
(१) 'हश्ममुरापे धरीरेश्रिपविषश्ंता--पन्दीं भूवों के सपटन को शरीर 
इत्द्रिय, तथा विषय नाम दिया यया हैं। 
(४) हिस्पद्श्रेठग्पप--इन्हीं भूतों के खुपटत से चैतस्प उत्पन्न होता है! 
(५) “शिष्दादिग्पों म्रशक्तिवद्‌ विशातम्‌"--जिस प्रकार विश्व आई अन्न 
के संघटत मे मादक घर उत्पन्न होती है, उसी प्रकार इन भूतों के संप्रदन 
मे विज्ञान (चैतन्य) उत्पन्न होता है। 
(६) 'भूतान्येव चेतयन्ते'--भूत ही 'चैतन्य' उत्पन्न करने का कार्य करते हैं । 
(७) “चंतन्यविधशिष्टः कायः पुदयः'---चैतन्य-युक्त्र स्यूछ शरीर ही आत्मा 
है। 
(८) “नलबुदब॒इज्जोवाः--जल के ऊपर जैसे बबूले देख पडते हैं और शीघ्र - 
ही आप से आप वे नष्ट हो जाते हैं, उसी प्रकार जीव हैं । 
(९) 'परलोकिनोः्भावात्‌ परछोकाभाव--.परलोक में रहने वाले कोई वहीं 
होते, अतएवं परलोक ही नही है । ६ 
(१०) 'मरणमेवापवर्ग/--मरण ही मोक्ष हू। 


१ (दज्ञानम्‌! के स्थात पर चिंतन्यम भी कहीं-कहों पाठ है। 


चार्वाक दर्शत <डऊ 


(११) (ूत्तप्रछयस्त्यों स्वर्गोत्पादकत्वेव विशेधाभावात्‌---स्वर्य का सुख घूर्तो 
के प्रलाप-जन्य सुल्त से भिन्न नही है, इसलिए स्वर्ग (सुख) को देने 
वाले तीनों “बेद' वस्तुतः घू्तों का प्रछाप ही है । 


(१२) 'बयेकामों पुरुषायों”--अर्थ और काम ये दोनों पुरुषाये हैं। 


(१३) इण्डनोतिरेद विद्या! (अत्र वार्ता अन्तर्भवति)--राजनीति ही एक- 
मात्र विद्या है, इसी में कृपिशास्त्र भी सस्मिलित है। 


(१४) (त्यक्षमेव प्रमाणमु'--प्रत्यक्ष ही एकमात्र प्रमाण है। 


(१५) 'होकिकों सार्योष्लुसर्तव्य/--साधारण लोगों के मा्यें का अनुसरण 
करना घाहिए। 
इन्हीं बातों का उल्लेख पूर्वपक्ष के रूप में हमें शास्त्रों में मिलता है । 


तत्त्वों का विचार 


यद्यपि उपयुक्त सूत्रों ही में इनके सिद्धान्तों को सभी बातें कह दो गयो हैं, 
तथापि इनकी व्याख्या की भी कुछ आवश्यकता है। अतएव इनके भन्‍्तव्यों के सम्बन्ध 
मेँ संक्षेप मैं विवेचना यहाँ की जाती है-- 


चार्वाक छोग स्यूछतम विचार वाले हैँ। ज्ञान के विकास की प्रथम सीदी पर 
चढ़ कर थे छोग आत्मा” की खोज करते है। ऐसी स्थिति में स्थूल दृष्टि से जो पदार्थ 
इनके सामने आते है उन्हें हो ये छोग 'प्रभेय” मानते हैं । वास्तव 
में यही ठोक भी हैँ । जो पदार्थ जिसकी दृष्टि में आता है, उसे 
ही तो वह सत्य मानेमा, फिर आँख की देखी हुई वस्तु को कोई कंसे न माने । आँख 
ही तो संदसे अधिक विश्वसनीय देखने की इन्द्रिय है। इसलिए इनके सिद्धान्त में 
पृष्वी, जल, बायु तथा तेज ये ही भार पदार्थ ससार में 'प्रमेष' माने जाते हैं । इन्हीं 
से इस जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु बनती है । 


पअ्रमेय विचार 


किन्तु इस सिद्धान्त के समर्थकों में भी, एक ही सोद़ी पर रहने पर मो, क्रमशः 
ज्ञान का विकास होता ही रहता है ॥ अतएवं इनके अन्तगंत भी अनेक भेदान्तर 
है, जिनकी विचार आगे किया गया हैँ । यही कारण है कि इनके एक दूसरे दर 


<ट भारतीय दर्क्षत 


नें आकाश, प्राण और मनस्‌ को भी जगत्‌ के पदार्थों में माव छिया। इनके मत में 
आवर को आका्या को आवरण का अभाव' कहते हैं। यह हमारे धरीर 
अभाव-आकाश तो रहता।' प्राण और “मनस्‌” उपनिषद्‌ के अनुसार 
भौतिक पदाय॑ है! और चार्वक्ति ने प्राय. इनके भौतिक होते ही 

के कारण इन्हें अपना पदार्थ स्वीकार किया है । 


प्रमेयो का ज्ञान प्रमाण के द्वारा होता है । प्रमाण की संस्या प्रमेयों के स्वभाव 

वर निर्भर हैं। जितने ही प्रमाणो से प्रमेयों का ज्ञाव हो जाय, उतनी ही संख्या में 

टिका प्रमाणों को स्वीकार करना चाहिए । चार्वाको में अतिमूढ़ अवस्था 

वाले पृथ्वी, जल, वायु और तेज, ये ही चार 'प्रमेय” मानते है । 

इन चारो का ज्ञान एकमात्र प्रत्यक्ष! प्रमाण के द्वारा होता है। जिन्‌ वस्तुओं का 

प्रत्यक्ष नही होता, उनका अस्तित्त्व ये लोग नही मानते, अथवा उनकी सम्भावनों 

जप बन ३ परत उसमे अवाम दाम पे 

मात्र मानते है, परन्तु उनमें प्रामाष्य ज्ञान नहीं मानते । अूतुएव चार्ज़ाक के लिए एक- 

मात्र प्रमाण प्रत्यक्ष' है। आकाश और मन को भी स्पूल बृद्धि से प्रत्यक्ष के दवरा 
ये छोग जान छेते है। 


पहले ये केवल चश्षु से देखने को 'प्रत्यक्ष' कहते थे, किन्तु ज्ञान के त्रमिक विकास 
> से अन्य इन्द्रियों के द्वारा भी, अर्थात्‌ कान, नाक, त्वक्‌, तथा 
अल कै मद जिह्दा के द्वारा भी, (प्रत्यक्ष! मानने लगे। इस प्रकार प्रत्यक्ष 


प्रभाण' पाँच प्रकार का माना जाने छगा । 


यद्ञपि सभी शास्त्रकारों ने एक मात्र (प्रत्यक्ष प्रमाण मानने के कारण चार्वाकों 

की बहुत निन्‍्दा की हैं और अनेक प्रकार से इनका सण्डन क्या हैं, परन्तु उन छोगो 
ने अपने-अपने दृष्टिकोण से चार्वाक के स्थान को देख कर उनके मत का तिरस्वार 
डिया है । दूसरी बात यह है कि अपने मत की पृष्ठि के लिए 

का अधिशा और जिज्ञासुओं को धद्वाययूवक अपने मत की समझाने के लिए 
ड्वैसरे के मत वा खिष्डन करता पड़ता है, परन्तु इसका गढ़ 
अभिष्ाय नहीं है कि जिस मत का खण्डन जिया है वह मत वास्तव में अशुद् है। यदि 


* सिद्धान्तडिस्दु, पृ० ११९ चोखम्भा संस्करण ) 
+ छास्दोग्प उपतिषई, ६-५-१। 
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ऐसा न किया जाय तो जिज्ञासु का मद भिन्न-भिन्न दर्शनो की और चले जाने से 
विचलित हो जायगा और उसे किसी भी दर्शन का पूर्ण ज्ञान न हो सकेगा। वस्तुतः एक 
दर्शन का दृष्टिकोण दूसरे के दृष्टिकोण से सर्वथा भिन्न है। अतएव दोनो के सिद्धान्त 
में भेद होना ही स्वाभाविक, उचित और सत्य है । 


इन सब बातो के होने पर भी यह घ्यात में रखना चाहिए कि यथार्थ में सर्दया 

एवं सबसे अधिक विश्वसनीय एकमात्र प्रमाण तो अ्रत्यक्ष' ही हैं। जब तक किसी सी वस्तु क्स्तु 

7 क्षापत्यक्ष प्रमाण के द्वारा ज्ञान नही होता, तव तक उस वस्तु 

प्रत्यक्ष प्रमाण. के सम्बन्ध में जो ज्ञार्न होता हैं. वह सन्देह से मुक्त नही है.। 

उसे केवल 'सम्भावित” कह सकते हैं, परन्तु विश्दसतीय तो प्रत्यक्ष होने पर ही हो 

सकता है । यही कारण हैं कि आत्मा को देखने के लिए वेद ने कहा हूँ । 'देखने' 

का अर्थ है प्रत्यक्ष प्रमाण का गोचर करना'॥ बिता प्रत्यक्ष के, बिना साक्षात्कार 

के किसी वस्तु का वास्तविक ज्ञान नहीं होता | मही कारण है कि शकराचार्य को 
भी ब्रह्म को जानने के लिए “अपरोक्षानुभूति” ही माननी पड़ी । 


इसी के साथ-साथ यह भी विचार ब-रना उचित है कि अनुमान कौर “उपमान/ 
स्वतन्त्र प्रमाण नहीं हैँ। ये (प्रत्यक्ष! ही के आधार पर प्रमाण माने जाते है। 
“आगम' या 'शब्द' प्रमाण तो वस्तुतः (प्रत्यक्ष' ही प्रमाण है। 
ऋषियों ने प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा साक्षात्‌ अनुभव कर जो 
कुछ कहा है, या लिपिबद्ध किया हैं, दही तौ आज “आगम 
अ्माण' है। इस प्रकार विचारने से यह स्पष्ट है कि वस्तुत. “प्रत्यक्ष! ही एक सबसे 
अधिक श्रद्धा के योग्य, प्रामाणिक, सर्वतन्‍्त्र और विश्वसनीय प्रमाण हैं। यही बात 
लोक में भी देख पहत्ती हैं. 


प्रमाणों का 
आधार 


उत्तत्ति की प्रक्रिया 


ये रोय, प्रक्रय में विश्वास नहीं करते ॥ अवएव इस संसार को उत्पन्न बरने 
के लिए ख्प्टा आदि. इन्हें अंपैक्षा ही नही है । यूँप्टि आप से आफ, या मैति-पिता 
को परम्परा से, हो जातो है। इसवेः लिए विमी रूप्टा, या 
ईडवरेच्छा, या बदुष्ट, आदि के- मानने-को आवश्यरंता नहीं 
है, घट, पट, आदि को उत्पत्ति के सस्बन्ध में इनकम कहता हैं कि क्षिति, जल 
आदि भूतों के सदसे छोटे-छोटे त्रसरेणुरूप क्णो के संस्थान-विशेष से घट आदि 


ख्ध्टा या ईश्वर 
जा 


+ 


बन आप्तीज सतत 

बहदाई हरे है। इबह़े धर में गंरेर ओ दवाएं के गधा करों का अपर: 
अपर शा हैं गंवएक शी हो शहुया, फीड में क्टोज सजिश है। दश शत 
के बड़ में अच्ट हो बे है। आतरड इको "अपररी मरी भा 
सह ही । बदोदुओं के संस्धात हिणेह, थो केदत गेयटल मात 
ही मे बुर जबती हैं। जग, रखें, दत्क, आह गु् भी पूछो, 
शत, आदि भूतों ही के धरवानों के हारा बतते है। 


हीरे में जो जैवाप था दाप है, ग भी भूषों के शष्पातनीेत ही गे उथत्र 
दोता है। इसरी उथति शद्च्यादग होते है, हिली कारग-जीयोंद से मी । जिसे 
प्रकाए हो बाएं धायुर्जी के मित्रा देने गे उततें प्रतयोह में कोर माशरता हिस 
के ्आर रइते पर भी उनकी गर्मिलित महस्यां में बडे शाह उप्र हों 
औरत बी उत्पत्ति आती है, उगी परदार भूतों के शंघटत-विशेक में अबानह़ “चैत्र * 
शपप्र दो जगा हैँ। शमी ते वह भी विउ है हि? जीवत 
दिए उगके पूर-जीपन की आपफबदता रहीं है। जि प्रकार वर्षा के सपप में मेष 
मा ऐडेंकोरे कीड़े मरोह़े, आप से भार मूगरों मे उत्मप्र हो जाते है, उगी प्रहा 
परनुष्य भारि जीरो में भी 'बैकप' अषातह उल्पप्न हो जाते है । 


“अगरेशु' हाणशिक है, उतसे बे हुए प्रशपे, या जीव के शरीर भी, शगि 
है, पुतः एक हाथ के शाह पूर्व आरीर के ने रहने पर पूरी 
जस्प कार्यों वा फल, या स्मरण, आदि सरकार के द्वारा मात 
जाता है।' 

आवार-दारत्र के सम्बन्ध में इनका सिद्धान्त प्रत्यक्ष प्रमाग ही पर सर्वव 
निर्मर है। यही गारण है दि ये छोग ईश्वर, परलोक 
'भरने के बाद जीद का अस्तित्व, आदि नहीं मानते | इस 
स्पूछ धटौर के इचियों से तो ये देख नहीं सकते, फिर विस प्रमाण के आपाः 
पर इनके अस्तित्व का विश्वास करें ?ै अनुमान आदि प्रमाए 


मंत्रौष शा 


संपकार के 
ह्राए रपुति 


आचार-विचार 


गोस्तिह विश्वसनीय नहीं है, अतएवं ये ईश्वर आई को नहीं माततठे 
इसीलिए इन्हें आध्ठिक छोग 'नास्तिक बहते है । घ 
१ झकरभाष्य भामती, इन्‍५४॥ 


१ स्यापमझ्जरो, पृष्ठ ४३७, ४३९॥ 
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यह बहने बी आदश्यर्ता नहीं है कि ये छोय ज्ञान वी सोपात-परप्परा की 
प्रथम ही सीढ़ी पर अभी घड़े हैं, इसलिए इनकी दृध्टि भी तो बडी स्थूल है। ये 
दूर तो देख नहीं सबते, फिर दूर वी बातें करना भी इनके लिए अनुचित है । इस 
स्थिति में अपनी स्थूछ बुद्धि के अनुसाद जगत्‌ का प्रत्यक्ष रूप में इन्हें जो अनुभव होता 
है, उसे ही ये प्रतिपादित करते हैँ और उतना ही प्रतिषादन करना उचित 'नो है। 
जितना ज्ञान का विकास एक शिशु को हैं, उतना ही इन्हें भी है। शिशुओं 
को परलोक या ईश्वर का शान कहाँ होता ?े उन्हें पुण्य या पाप का भी कुछ 
ज्ञान नदी होता। उन्हें अच्छे भोजन से, अच्छे खिलौने से, 
लुमाने वाले अच्छे सुगन्पित फूलों से, अच्छे वस्त्र से जिस 
भ्रकार स्वर्ग-खुख मिलता है, वैसे ही इन्हें भी इन्ही अनुभवों में स्वर्ग! के सुख का 
ज्ञान होता है। धारीरिक एवं मानसिक दुख हो इतके लिए 'नरक' है । 

जिस प्रकार अतिमूढ बालक 'खाओ, पीओ, भोज उडाओ यही एकमात्र 
सिद्धान्त अपने जीवन का चरम छक््य समभता है, उसी प्रकार इनका भी-- 


दावश्डोदेत्‌ सुर जोदेत ऋष कृरदा एतं पिदेत 
भस्मोभूतस्य देहस्य. पुतरागमर्न छुतः ॥/' 


स्वर्ग और नरक 


यही एक सिद्धान्त हैं। पूजा-प्राछ करना, वेद आदि घाभिक प्रन्थों का अध्ययन करना, 
दान करना, तीर्थों में स्‍्तान करना, सत्य बोलना, आदि समी कर्म छोभ के कारण 
छोग करते हैं। ये लोभी पुरुषों के ढोग है। इनसे कोई प्रत्यक्ष सुख की प्राप्ति नही 
है और अप्रत्यक्ष भुख तो कोई हूँ ही नहीं। जीवन-सुख के लिए. 
जो कर्म हो, उसे ही ये लोग सार्थक मानते हैं। थे लोग उस 
“कर्म! वो 'घर्में' कहते है, जिससे अपनी कामना की पूति हो ।' #पि-कर्म, पशुपालन, 
व्यापार, राजनीति ये सद जीवन-सुख के लिए है.' अतएव इन्हें करना चाहिए । 


जोवनसुख 


आत्मा का विचार 
जंसा ऊपर कहा गया है, जीवमाज दुख की निवृत्ति के छिए, आत्पन्तिक सुख 
की प्राप्सि के लिए, था आत्मा' के दर्शन के लिए ही ब्यादुलू है। एकमात्र उसी 


* बड्दर्शनसमुच्चय-युणरत्न को टोका, कारिका ८६, पृ० ३०८३ 
* सर्वेसिडान्तसंप्रह, छोकायतमत, कारिका ८-१६-१८ 


श्र भारतोय दर्शन 


छट्षय की प्राप्ति के लिए जीव की सभी क्रियाएँ होती हैं। “बात्मा' के दर्शन से, 
साक्षात्कार से, दुःख की निवृत्ति होती है, यही तो वेद का एंवं 
शास्त्रों का कहना है, तया ऋषियों का अनुभव भी है। अतएव 
सभी जीव 'आत्मा' की खोज में अपनी बुद्धि के अनुसार छगे रहते हैं। 


आत्मा की खोज 


शास्त्र के अध्ययन के अनुसार यह कहा जा सकता है कि चार्वाकों के मत में 
'आत्मा' का स्वरूप निम्नलिखित प्रकार का होना चाहिए--आत्मा' परतस््र न हो, 
आत्मा का ह्वदप, से प्रिय वस्तु हो, चैतन्य रखने वाला हो, कर्म करने वाला 
हो, इत्यादि | यह भी सत्य है कि इनके मत में जो आत्मा 
होगा, उसका प्रत्यक्ष अवश्य होगा । ऐसी स्थिति में आत्मा' भी कोई भूत या भुर्तो 
के संघटन से बना हुआ पदार्थ ही हो सकता है । 
इसी के साथ-साथ यह घ्यान में रखना चाहिए कि दोनों के विचार-विम्ठ में 
'आगम', 'तर्क' तथा “अनुभव इन तीनो का छोग ध्यान रखते हैं । यद्यपि चावर्किमत 
आग तर तषों में एक प्रकार से आस्तिकों के आगम और तक का कोई मी 
अनभव, स्थान नहीं हैं, फिर भी जो छोग आगम और तर्क को मातते हैं, 
& उन्हें सममाने के लिए उनके ही आगम और तर्कों की सहायता 
चार्वाकों ने अपने मत के स्थापन के लिए स्वीकार की है। इनको तो अपने मत 
के स्थापन से ही इष्टसिद्धि है, चाहे वह किसी प्रकार हो । हाँ, यह ध्यात में सतत 
रुखना हैं कि कोई विचार अपने सिद्धान्त के विरुद्ध न जाय। अतएव “आत्मा के स्वरूप 
के विचार में चार्वाकों ने आस्तिकों के आगम और तर्क का भी सहारा लिया है। 
संमार में 'लौकिक-धन” को ही कुछ लछोग आत्मा मानते हैं। सव से प्रिय 
उनके लिए ऐहिक घन हैं। 'घन' के नष्ट होने से वे लोग झोक-य्रस्त हो जाते 
है और मर जाते हैं! जीवन का सुख-दु.ल “धरना के होने और 
धत ही आत्मा. ५ होने पर ही निर्भर होता है। जिसके पास “घन! होता हैं; 
ही स्वतन्त्र हैं, महात्‌ है, सभी कम करने में समर्थ है, वही ज्ञानी कहलाता है, 
इत्यादि बातों को देख कर “बत हो आत्मा” है, यह कहा जाता है। 
इनमे छुछ अधिक ज्ञान वाले लोग कहते हैं कि धन! तो जड़ है, उसमें चैतत्य 
नही है ॥ वह स्वयं कुछ नही कर सकता है। इसलिए वस्तुत. पुत्र ही 'आए्मा है। . 





* घुहदारध्यक, रै-४-८ट: आतिकामृत-सिद्धास्तविस्थु में उद्धृत, पृ० २०४-२०५ ॥ 


चार्वाक दर्शन ९३ 


श्रूति में भी कहा गया है--आत्मा व॑ जायते पुत्र/। पुत्र के सुख से पिता सुखी 
है और दुख से दु खी है । पुत्र के मरने से वह स्वयं भी शोक- 
युक्त होकर मर जाता है, यह ससार में कही न कही साक्षात्‌ 
देख पडता हैं। इन बातो के आधार पर “पुत्र ही आत्मा" है, यह कहा जाता है। 


पुत्र ही आत्मा 


देखा गया हैं कि घर में आय लगने पर जलूते हुए घर में पुत्र! को छोड़ कर अपने 
को छोग बचाते हैं । इससे यह सिद्ध होता है. कि पुत्र से भी अधिक अपने शरीर' को 
लोग प्रिय मानते है । श्रुति भी कहती है--आत्मनस्तु कामाय 
सर्द प्रिय भर्वात' इत्यादि। सभी क्रियाएँ तथा चेतन्य भी तो 
शरीर ही में है। इसीलिए चार्वाक-सूत्र में भी कहा गया हैं-- 


“चंतन्यदिशिष्ट: कायः पुरुष: 


शरीर ही मे चैतन्य है। शरीर ही में क्रिया होती है। शरीर के मरने पर न तो 
उसमें चैतन्य रहता हैं और न क्रिया । श्रृति ने भी कही है-- 


देहात्मबाद 


सवा एव अप्नरसमयः पुरुषए! 


“मे मोटा हूँ", मेँ दुबला हूँ, 'ैं काक्ला' या 'गौर वर्ण का हूँ, इत्यादि अनुभव से भी 
'जरोर हो आत्मा' है', यही सिद्ध होता है। इसे 'देहात्मबाद' कहते है । परन्तु यह 
भी मत ठीक नही है। 'इच्ियो/ के अधोन “शरीर हैं। 'इन्द्रियाँ ही शिया करती 
है। श्रुति में भी यही कहा गया ह--- 


इन्डियात्मबाद ते ह भ्राणाः प्रजापति पितर प्रेत्प ऊचुर/ 


अनुभव भो ऐसा ही है--'मै अन्धा हूँ', मैं वहरा हूं, इत्यादि। इन सभी अनुभवों 
में 'मै' आत्मा के लिए ही आया है । इन बातों के आधार पर 'इन्द्रिय' को ही “आत्मा! 
धार्वाको के एक दल ने माना है। इसे इन्द्रियात्मवाद' कहते है। 


* कौषीतकि उपनिषद्‌, १-२॥ 

* हैत्तिरोष वपनिदद, २-१-११६ 

* बेदान्तसार, पृ० ९४ जीवानन्दपुत्र-संस्करण । 
* हान्दोग्य उपनिषद्‌, ५-१-७३ 


3. प भारतीय दर्शन 


“इख्ियात्मवाद' में दो मत हैं---एक्ेल्रियात्सवाद' तया 'मिलितैव्ियात्मदार! ४ 
एक शरीर में एक ही किसी एक इन्द्रिय को 'आत्मा' मान छेतां, या सभी इस्द्रियों को 
मिला कर एक 'आत्मा' माल छेना । 


श्रमश: ज्ञान के विकास के साथ-साथ इनकी दृध्टि भी सूक्ष्म की ओर जाती है 
ओर यह्‌ देखा जाता है कि वस्तुतः 'प्राणों' के अधीन इस्दियाँ हैं। शरीर में 'प्राणों 
की पघानता हूँ। 'प्राण' वायु के निकछ जाने पर शरीर मर जाता है और इच्धियाँ 
भी मर जाती हैं और उमप्तके रहते पर शरीर जीवित रहता है 
और इल्द्रियाँ कार्य करती हैं! अनुभव भी ऐसा ही होता है--+ 
“में भूखा हूँ, “मैं प्यात्रा हैँ, इत्यादि। भूख और प्यास प्राण” का धर्म है। श्रृति 
में भी कही है--- 


आण7रत्मशाद 


#अम्योहन्तर आत्मा प्राणमय: 


इन बातों के आधार पर 'प्राग हो आत्मा' है यह भी किस्री-किसी चार्वाकों का मत 
है । इसे ड्राणात्भवाद' कहते है । 
उक्त मत से सभी सहमत गहीं हैं चार्वाकों के एक दल का कहता है कि शरीर 
के समस्त कार्य भ्रन' के अधीन हैं। यदि मन निद्रा को अवस्था में 'पुरीतव्‌ में छोने 
आर हो जाता है, तो घरीर कार्य करने में सर्ववा अप्तमर्य हो जाता 
ह्ससरीवाद है| करता स्वतन्त्र है। यही श्ात को देता है। थुति में भी 
यही कहा गया है-- 
अन्योहन्तर आत्मा सतोमय:” 
इन बातों से यह स्पष्ट है कि 'मत' ही 'आत्मा' है। इसे ही--आत्ममतोवाई कहे 
ह्दै। 
आत्मा के सम्बन्ध में उपयुक्त जितने सिद्धान्त कहे गये हैं उतसे यह स्पष्द है कि 
इनमें कमशः स्थूल से सूद्म वी तरफ इन रोगों की दृष्टि बढ़ती गयी है। घत, पुन, 
हू * किद्धान्तडिनकु, पू० १०७ 
१ तेलिरोप उपनिषद्‌, २-२-१ 
* लेत्तिरोप उपनिवर, र-३-१ 


चार्वोक दर्शन हु श्५ 


शरीर, इन्द्रिय, प्राण तथा मन ये सभी, एक न एक दृष्टिकोण झे, आत्मा! माने गये 
हैं भौर सूकष्मता के विचार से पूर्व-यूर्व कथित स्यूछ मत का स्वयं निदाकरण हो यया 
है। परन्तु मह कभी नही भूछना चाहिए कि ये सभी मत एक सोढ़ी पर रहने पर भी 
दृष्टिकोण के भेद से ही भिन्न है । एक सीढी पर रहने वालों में भी क्रमिक शान का 
विकास तो होता ही रहता है। दूसरी सीढी पर जाने की अव्यक्त मानसिक चेष्टा तो 
होती ही रहदी है और लक्ष्य तक पहुँचने के लिए सभी विकासो का ज्ञान आवश्यक 
है। सूक्ष्म स्थात पर पहुँच कर पहले वाला मत अवश्य स्थूछ और सब से अधिक 
प्रामाणिक एप में अप्राह्म भालूम होवे छपता है, परन्तु हें तो सभी ठीक ) 


यह “मौतिकवाद' हैं। भूदों ही में इस मत के सभी विचार निहित हैँ। भूतों 
के परे जाने में ये लोग असमर्थ हैं। ये तो अभी पहली ही सीढी पर है। यही कारण 
है कि यद्यपि स्यूल दृष्टि से प्रत्यक्ष के द्वारा केवल चार ही भूतो का ज्ञान इनको 
हो सकता है, तथापि भौतिकवादी होने के कारण आकाश, प्राण और मन को भी 
ददायों में इन्होंने स्वीकार कर लिया है। प्राण और "मन! भी क्रमशः 'जलीय'- 
पदार्थ तथा 'अभ्न' से बने है अतएवं ये भी भौतिक हे, यह छान्दोग्य उपनिपद्‌ में स्पष्ट 
कहा गया है'-- 
अन्नमशितं श्रेषा विधोयते । 
तल्प यः स्यविष्दों घातुस्‍्तत्पुरीषं भवति, यो भष्यमस्तन्मांसं यो£णिप्ठस्तत्मनः॥ 
“आप: पीतास्त्रेषा विधीयन्ते । 
तासां थः स्वविष्ठो घातुस्तन्मूत्रं भवति, यो मध्यमस्तल्लोहित योएणिष्ठः स प्राण: ९ 
अतएव ज्ञान के विकास के अनुसार क्रमशः स्थूछ भूत से सूद्षम भूत पर्येन्त इसके 


सिद्धान्त में स्वीकृत होता है । भूतों के परे ये लोग नहीं जा सकते । इनका 
शानक्षेत्र भूत पर्यल्त ही में सोमित है । 


आलोचन 


इस प्रकार चार्वाक-दर्शत का विचार यहाँ समाप्त हुआ । एक दर्शन वी विचार- 
धारा का दूसरे दर्शन में हम रूण्डन पाते है। शास्त्रों में इस प्रकार की एक परि- 


१ ६-५-१ 


पश्चम परिच्छेद 
जैन दर्शन 


“ईश्वर' की अपेक्षा न रखने वाले दर्शतो में चार्वाक-दर्शत' के अनन्तर “जैन दर्शन! 
का स्थान है। जैन के घामिक तथा दाशेनिक भ्रत्थो में चार्वीक मत का उल्लेख हैं । 
दूसरी बात यहू है कि चार्वाक-सिद्धान्त के अनुसार “आत्मा' का 
४:28: स्वरूप भौतिक है। भूतों से पृथक्‌ 'आत्मा' को सत्ता चार्वाकों 
कास्थान नें नहीं स्वीकार की। किन्तु जेनो ने 'आत्मा' का पृथक्‌ अस्तित्व 
मादा है । 'आत्मवाद' का यह क्रमिक विकसित रूप है । अतएवं 
यह स्पष्ट है कि जैन लोग ज्ञान के मार्य में चार्वाको की अपेक्षा कुछ अग्रसर हुए 
है। तयापि भौतिकवाद से सर्वेथा मुक्त जैन नहीं हैं। इनकी “आत्मा” अलौकिक 
गुणों से सम्पन्न होने पर भी भौतिकता से सम्बन्ध रखती है | जैन दर्शन में 
आत्मा' 'मध्यम-परिमाण' का हैं, अर्थात्‌ व तो यह (परम) “अणु परिसाण का हूँ 
और न (परम) 'महत्‌' परिमाण का । आस्तिक दर्शन में इन दोनों परिमाणों के 
अतिरिक्त परिमाण दाले वस्तु अनित्य होते है, जेसे घट, पट आदि भौतिक पदार्थ । 
इसलिए जैनों की “आत्मा' भी भूतों के गुण से सम्पन्न हैँ। इसके अतिरिक्त 
जैनों की आत्मा 'परिणामी' भी है । तोसरी बात यह है कि इनके जीव “अस्तिकाय 
कहलाते हूँ, अर्थात्‌ जीव एक प्रकार कप शरीरघारी हैं, और यह छोटा और बडा 
होता रहता है, एवं इसके टुकड़े भी किये जा सकते हैं । ये सव युण तो भौतिक पद्मार्थों 
के ही है । अतएवं यद्यपि जैन दर्शन में 'आत्मा' का स्थान भूतों से पृषक्‌ है, तयापि 
भौतिकता से सम्दद रहने के कारण चार्दाक मत के पश्चात्‌ निकट ही में इम दर्शन 
वा स्थान है, ऐसा मादूम होता है । 


जैन दर्शन एक नास्तिक दर्शन कहा जादा है कौर बुछ बातों में आास्तिक दर्शनों 
से एस का स्वाभाविक मतभेद भी है, तवापि यह भी उसी मार्थ का पविक है जिससे 


रत 


श्द भआरतीप इ्शत 


होपर आस्लिक दर्शनों जी विलारघारा बहीी है। हु की आत्यत्चि! विवृत, 


नकद शत सी आप्ति, इसका भी चरम हाथ हैं। फर 
के शाम सादृश् तपस्पा, साथता, आईि के द्वारा बाविं, वालित वेग गदर 
कियाओं का तिमस्थण तर अनलरण वी घुर्दि कला 

इमीडिए मैंते हो 


परमात्मा का साक्षात्कार करना, इत्र भी चरम उद्देश्य हैं। हे 
ब्राति 


अम्यर्‌ दर्शन, 'सम्पन्‌ शान' सथा गम्यह भारित्र, इस तीन लो बी 
लिए जीवन भर प्रमत्त करते हैं। ये सभी बातें मार्तिक दर्शनों में भी हैं। बाज 
यद्यपि जैमो को आर्ितिक छोग 'लास्विक बढ़ते हूँ, किर भी दा्शतिक विचार म ह्ग 
ज्ञान के विकास में तो जैस दर्शत भी उसो शोपात-्परम्परा पर वा है मि 
आस्तिक छोग घड़े हैं। भेद हैं स्वाभाविक दृष्टिकोण का और एक हीं मर्द मे 
आगे-पीछे रहने का । 


जैन सिद्धान्त के प्रवर्तक 


भहावोर से पूर्व का समय 

जैन सिद्धान्त के प्रवर्तक ऋषभदेव हैं। इनके साथ अजिठवाय तया अस्त 
के भी नाम छोग छेते है। जैनों का वहना है कि ये नाम छेद! में भो मिो है! 
अतएव यह मत बहुत ही पुराना है। इसमें कोई सन्देह ही नहीं है किपगे के 
का मूल सिद्धान्त हमारे उपनिषदों में हैं। उसी के आधार पर विद्ादों ने बरी 
अपनी रुचि के अनुसार दाशनिक विचारों को चलाया है 


जैनों के चौविस महापुर्प हुए है, जिन्हें वे 'तीयंद्भए कहते हैं। उतहें वा 
आदिनाथ (ऋषपमदेव), अजितनाथ, सम्भवनाथ, अभिनन्दन, सुमित 28: 
हि सुपाइबनाथ, चन्द्रप्रम, सुविधिताय, चीतलनाय, बेपाहा॥ 
आचार्य-परम्परा शामुपुज्य, विमलनाथ, अनन्तताथ, घर्मनाव, एव 
कुल्युनाथ, अरनाय, मल्लिनाथ या मल्लीदेवो, मुनिसुश्रत, नमिनाए, नेगितय 
पाखनाथ तया वर्धमान-महावीर। इसी आचार्ये्यरम्परा के द्वारा जग दि 


अनादिकाल से सुरक्षित है। 





१ १-८९-६॥ 


जैन दर्शन रु 
महावीर 


वर्धमान, प्रसिद्ध महावीर, अन्तिम तौथेंद्भर थे। इनका जन्म ईसा से पूर्व ५९९ 
में हुआ था। यह तीस वर्ष की अवस्था में परिव्राजक हुए और केवल-ज्ञान! की 
प्राश्ति के छिए ब्रतों का पालन करते हुए इन्होने कठोर तपस्या को । इतका मनोरण 
सफल हुआ और यह सर्वज्ञ हो गये। ठभी से छोग इन्हें महावीर कहने लगें। 
“निप्रेल्य/ नाम से प्रसिद्ध साधुओं का एक दल था, जिसका रूढ््य था सभी वन्घनों से 
मुक्त होता । उस दल के नेता महावीर हुए । 


महावोर के पूर्व पार्वनाय थे । उन्होने बहुत से कठोर नियमों का पाछत कर 
अन्त,करण की शुद्धि के लिए अपने शिप्पों को उपदेश दिधा था। उन्हीं उपदेशों 
के आधार पर महावीर ने अपना कर्तव्य निश्वय किया। सर्वे 
भहादीर के उपदेश ॥थप् इन्होने कहा कि साधुओं को भी इन्द्रिय-निग्नह कर कठोर- 
रूप छे बहाचयें का पालन करना तथा संसार से निर्िप्त रहता चाहिएं। अन्त में 
उन्होंने सब साधुओं को 'दिगम्वर' रहने का आदेश दिया। उन्होंत्रे कहा कि जद तक 
साधु लोग वस्त्र का भी परित्याग नही कर देंगे, तव तक उनके मन से अच्छे तथा 
चऔुरे का विचार दूर नही हो सकेगा एवं वे छोग निलिप्त ने हो सकेंगे । 


किन्तु यह सभी को पसन्द नही हुआ । अतएव साथुओं में दो दल हो गये-- 
+दिगम्वर तथा “इ्वेताध्वर । इस दलदन्दी से जन भत के बाह्य-रप हो में भेद हुआ 
ऊिन्तु तात्त्विक विचार में कोई परिवर्तद न हुआ । 


अन्य ज्ञातियों के समान महावीर ने भी चित्तशुद्धि को बहुत आवश्यकृता बतलायी, 

जिसके लिए उन्होने पुनः सम्यक्‌ चारित्र का सम्पादन करने का उपदेश दिया। 

“केवल ज्ञान प्राप्त करने के लिए परित्राजक होना, गृहस्थों से भिज्षा माँग कर जीवन 

कई तिर्वाह करवा, तथा निम्नलिखित लियमों का पालन करना आवश्यक है-- 

अहिसा, असृत्यत्याग, अस्तेयत्रत (चोरों न करने का निमम), 

ब्रद्मवयंत्रद दया अपरिय्रह (कसी प्रकार के धन को न लेना 
और न रखना) । इत पाँचों श्रतो का अनेक रूप से प्रालव करना चाहिए।' 


चाँच बत 


* यही तो भनु ने भी कहा हें--अहिसा सत्यव॒स्तेवं झोचमिन्दियनिग्रहः॥ एव 
झामरासिक धर्में चातुर्दष्येडअदोन्मनः ॥--१०-६३३ 


॥९% भारतोय दर्शन 


साधुओं को अभिमान नही करना चाहिए और कायिक, वाचिक तथा मानसिक 
चैष्टाओं पर नियन्त्रण (गुप्ति) रखना उचित है एवं मरण पर्यन्त कठिन से कठित 
कष्ट को सहन करने का अम्यास रखना चाहिए। 
इस प्रकार झरीर, ठचन तथा मन को वश में छाकर साधुओं को अपनी जीवात्मा 
को मोक्ष के मार्ग में अग्रवर करना चाहिए! इसके लिए निम्मलिसित चौरहों 
गृणस्थारों' का अनुभव तथा उससे प्राप्त शान का साक्षातार 
पपस्पाद करना आवश्यक है । गोझ के प्राप्त करने के लिए ऊर्घवेंगरतिं- 
झीछ जीव के स्वरूप का एक अवस्था-विश्ेप को 'गुणरवान' बहने है। ये गुगस्पात' 
चौदह हैं-- 
(१) मिम्यात्व--अजैन के सिद्धान्त में मिस्यात्व का विश्वास, 
(२) सासादतन--जैत सिद्धान्तों में अथद्धा तथा जैनेतर सिद्धान्तों में विखार, 
(३) मिण्ल--जँन सिद्धान्तो के सम्बन्ध में सत्य और अगत्य दोनों भाषवाओं 
की समानता रखना, 
(४) अविरत-सम्पक्त्व--जैत मिदान्तों में संशय से युक्त विश्वास का उर्य, 
(५) देशविरति--मतोनिग्नह में प्रगति, 
(६) प्रमत्त--समय-समप पर असफल रहने पर भी अहिसा, अलोप र्माः 
नियमों का पालन करना, 
(७) अप्रमत्त--अह्सा, आदि नियमों के पालन में धरृणे सफल रहेंता। 
(८) अपूर्दशरण->अननुमूतपूर्व आतत्द और सुख का अनुमर करता, 
(१९) अनिवुत्तिकरणश--ोघ, मात, माया तथा छोम इन चारों भपायों में है 
तीसरे, अपन 'मारा' में रटितन्सा होता, ही 
(१०) झृहभसास्यराप--श्प, रण, गन्प, स्पर्श आईि के अनुभवों से मुह हैं 
चीए, मद, शोक, आदि से भी रहित होता, 
(१२) रफ्शालमोह--मोदतोर' कर्मों को बपते अधिताए में हाता, 
(१९) क्षौत्मोश--सोटनीश कर्मो ये तवा 'कपायों” से स्ंधां विवि डी 
अपस्या में ध्टूटा, 


ऊँन दर्शन है श्ण्र 


(१३) सयोगि-केवडी--सभी 'घातीय' कर्मों से विमुक्त होकर तीर्थंकर के 
पद की प्राप्ति के योग्य होना । इस अवस्था में जीव को अनन्त ज्ञान, 
अनवच्छिन्न अन्तर्दृष्टि, अनन्त सुख तया असीमित शक्तियाँ मिलती 
है। इस अवस्था को प्राप्त कर जीव परित्राजक होकर छोगों को 
उपदेश देता है । 


(१४) अयोगिकेवली--इस अवस्था को प्राप्त कर जीव सीधे विमुक्‍्त होकर 
“सिद्ध कहलाने लगता हैं और ऊपर की ओर गति को प्राप्त करता है । 
ऊपर उठकर 'लोकाकाश' तया अलोकाकाश के बीच में स्थित सिद्ध 
शिला/ में जीव” वास करता हैं। मुक्त होने पर भी 'जीव” अपना 
स्वतन्त्र अस्तित्व रखता ही है । 


इन साधुओं में दोर्थकर' का पद सब से वडा है । इस अवस्था को प्राप्त कर 
पम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ बार, सम्यर्‌ चारित्र', शद्धा, आदि से युक्त होकर जीव 'साधु* 
तर्थकर हो जाते है। किसी प्रकार का रोग एवं भय इन्हें नहीं सताता । 
वर्षाऋतु के चार मास यह किसो एक स्थान में अपने शिष्यों के 
पथ व्यतीत करते हैं, अवशिष्ट आठ मास यह एक स्थान से दूसरे स्थान में घूम कर 
गैगो को जैन धर्म का उपदेश देते हैं । इनमें 'घातीय' कर्म नही रहते और यह अनन्त 
क्लि-सम्पन्न हो जाते हैं।' इन में 'मतिज्ञान', 'शुतज्ञान', अवधिज्ञात' एवं 'मनःपर्याय- 
एन! स्वभावततः होते है। कर्म-वन्धतों से मुक्त हो जाते धर केवल-ज्ञान' भी इन 
$ हो जाता है ।' जँनो के एक दल (दिगम्बरो) का कहना है कि स्त्री-जाति के लोग 
#भी ती्यंकर नही हो सकते, उन्हें मुक्ति प्राप्त करने का अधिकार नही है।' 





इस प्रकार महावीर ने अपने शिप्यो को उपदेश देते हुए राजयूह्‌ के समीप पावा 
हें, ७२ वर्ष की अवस्था में, ईसा से ५२७ वर्ष पूर्व, निर्वाण प्राप्त क्या । 


१ ड्स्यसंग्रह, कारिका ५० 

* हार्ट ऑफ जेतिज्म, पृष्ठ ३२-३३; पस्दह पूर्वभावों को भूमिका, भाग १५ 
पु० ४ 

* उमेशमिक्--हिस्ट्रो ऑफ इंडियन फिलासफो, भाग १, पृ० २२८; हर्ग्ट 
ऑफ जुंनिज्म, पु० ५६-५७१३ 


रण्र भारतीय दर्शन 


भहावीर के पूर्व २३ तीर्यरर हुए से, हिल्तु जैन धर्म को एक नियत रुप दैने का 
श्रेय महावीर ही को है । इनके शिष्यों में कुछ 'गाषु' थे और ुछ 'ूहय/। हती 
एया पृष्य दोनों ही इस धर्म में दीक्षिग होते थे । इन छोगों का एक सैप' होता या 
और ये छोग एक आधम में रहते थे, जिगे छोग 'अपायश बहने है। 


र्पविरावछी' के अनुशार महावीर के सौ प्रकार के शिष्य थे जो गण कहडाते 

थे । इनका एक निरीक्षक होता था, जिसे जैन छोग 'गणबर' कहते थे | ऐसे १६ 
श्लपर गणधर' थे, जितने काम--रद्धभूति, अग्तिभूति, वायुम्‌ति, स्यात, 
पुधर्मा, सह्िशिक, मौर्यपुत्र, अतम्पित, अचछ्ण्ाता, मेताय तथा 

प्रभास थे । इनके अतिरिक्त गोशालद सवा जमालि भी महावीर के मुश्य सिप्यों में थे। 
इन प्षिप्यों वी परम्पया ३१७ ईसा के पूर्व तक चली । इसमें 

23043 बतिपय शिष्यों ने संघ! का कार्य बुत सुन्दर रुप से चाया 
और वे बड़े प्रसिद्ध हुए। इन में “मद्रबाहु'! का नाम विश्येय- 

रूप से उल्लेस्प है। ३१७ ईगा के पूर्व में इन्होंने 'संघ” का बाय अपने हाथ में लिया 
और ३१० में मगध में बड़ा अकाल पडा | इसलिए स्यूलमद्र के ऊपर 'संप' का भार 
देकर ममर्य शिप्यों को गाय छेकर “भद्रवांहर' दक्षिण देश को भिश्माटन के लिए चल 
दिये। स्पूलभद्व ने इस मध्य में पाटलिपुत्र में साधुओं की एक महती समा की जियमें 
जैन धर्म के 'अंगो' का संग्रह करने का प्रयर्त किया गया । वहुत दिनों के वाइ भद्ध- 
बाहु छौटे और उन्हें उपर्युवत सभा की कार्यवाही पसन्द मे पड़ी तथा उनके परोक्ष में 
स्थूलभद्र की आज्ञा से जैन साधुओं ने वस्त्र पहनना भी आरम्म कर दिया था, यह भी 
भद्बबाहु को अनुचित भाडूम हुआ । भद्ववाह फिर यहाँ नही ठह्दरे और अपने स्रिप्यों 
के साय-साथ अन्यत्र चल दिये। इस प्रकार जैन साधुओं के 

ता दर और दो दल हो गये--एक “इवेताम्व? और दूसरा दिगम्बर) 
अद्रवाहु ने २९७ ईसा के पूर्व में परलोक की यात्रा की । स्पूल- 


भद्व २५२ ई० पूर्व तक जीवित थे । 
ब्वेताम्बर तथा दिगम्बर जैनों में परस्पर भेद 
महावीर तथा भद्टबाहु के द्वारा चछाया हुआ 'दिगम्वर-सम्प्रदाय' लगभग दर 


ईसवी में आकर सर्वथा श्वेताम्बर-सम्प्रदाय' से भिन्न हो गया ! दिगम्वरों के चाद 
मुख्य विभाग हुए--'काप्ठासंघ', 'मूलसंध|, “माथुरसंघ' तथा “गोप्पसंध । इत चारों 
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में परस्पर बहुत ही साधारण भेद था। 'गोष्यसंघ' इवेताम्बरो के विचार से बहुत 
झदमत था । 

उपर्युवत दोनों मुख्य दलों के प्रधान-मेद निम्तलिखित हैं-- 

(१) 'झवेताम्बरों के अनुसार उन्नीसवें तीर्थंकर 'मह्छी' स्त्री-जाति की 
थो; 'दिगम्वरो' का कहना है कि स्त्री-जाति इस पद की अधिकारिणी 
नही हो सकती, अतएवं वह तीयंकर भी पुरुष ही थे । 

(२) 'दिगम्वरों' के अनुसार हिजड़े तथा स्त्रियों को मुक्ति नही मिल सकती 
है। उन्हें मरने के पश्चात्‌ पुम्प का जन्म प्राप्त करने पर ही मुक्ति 
का अधिकार प्राप्त हो सकता हैं। 

“इवेताम्वरो' का कहना है कि तपस्या के प्रभाव से सम्यक्‌ शात 
स्त्रियों को भी मिल सकता है, पुन उन्हें भो मुक्ति क्यों नही मिलेगी ? 

(३) 'श्वेताम्बरो' का कहता है कि महावीर विवाहित थे, 'दिगम्बर' इसे 
स्वीकार नहीं करते | 

(४) 'दिगम्बरो' के मन में 'केवल-ज्ञान' प्राप्त करने पर 'साधु' कोई वस्तु 
नही खाते | “इवेताम्वरों' का इसमें विश्वास नहीं है । 

(५) “दिगम्बर' का कथन है कि साधुओं को वस्त्र धारण नही करना चाहिए। 
“इवेताम्बर' के अनुसार उन्हें इवेत-वस्त्र धारण करना चाहिए। 

(६) 'दिग्म्बरो' के अनुसार तीर्थइकरो को मूत्ति को वस्त्र नही पहनाना चाहिए 
और न कोई आभूषण ही उन्हें देना चाहिए। 'इवेताम्बरो' को यह पसन्द 
नहीं है। 

(७) तत्त्वार्याधिगमसूत्र के रचयिता “डमास्वामी” नाम के जैन विद्वान्‌ को 
“दिगम्बर' छोग “उमास्वाती' कहते थे और “ेताम्वर' उन्हें 'उमास्वामी' 
कहां करते थे 

(८) 'दिगम्बरों' का बहना है कि पाटलिपृत्र में स्थूछभद्त ने जो समा की थी 
और जैन धर्म-ग्रन्यों का संग्रह किया था, दह सब किसी महत्त्व का नहीं 
है, क्योकि उसके बहुत पूर्द हो जैन धामिक ग्रन्यो का अर्थात्‌ 'पुब्वो' और 
“अंगों छा नाश हो चुका था। '“्वेताम्दर' इसे नहीं स्वीकार करते । 


शव आरतोय दर्शन 


(९) इन दोतों सम्पदायों में जैन के घामिक ग्रन्थों के नाम में मेद है। 
(१०) 'खेताम्वरों' का कहदा हैं कि ५७ ईसा के पूर्व में सिदसेन दिवाकर ने 
राजा विक्रमादित्य को जैन धर्म में दीक्षित किया था, किन्तु 'दिगम्वरों का 
विद्दास है कि यह दीक्षा १८७ से २७१ ईसा के परचात्‌ काल में हुई थी। 


(११) दिगम्बरों' का तथा कतिपय “वेताम्वरों' का कहना है कि केवलियों 
में ज्ञान और दर्शन! ये दोनों गुण एक ही साथ अभिव्यत्ञ होते है, 
“इवेताम्बरो' के मत में ये क्रमशः उत्पन्न होते है। 


(१२) 'दियम्दर' सम्प्रदाय के साधु लोग एकान्त-वास करते है, किन्तु 'पेताम्बर 
सम्प्रदाय वाले साधु परिव्राजक होकर एक स्थान से दूसरे स्थान में धूमते 
रहते है । 

इन भेदों के अतिरिक्त और भी अतिसाघारण बातों में इत दोनों सम्प्रयायों में 
बुछ न कुछ भेद है !' परन्तु विचार करने पर यह स्पष्ट मालूम होता है कि इनके 
भेंद नाममात्र के लिए है। वास्तविक व्यावहारिक एकमात्र भेद है--वरत्र का 
पहनना! और “न पहनना' | इनके वाह्यक्रियाओ में कुछ भेद हैं, किन्तु तात्विक भेद 
तो कुछ भी नहीं मालूम होता। 


साहित्य 


स्पूलभद्द के प्रपत्व से प्राटलिपुत्र की सभा में धामिक ग्रत्पों का जो संग्रह 
हुआ था, वह सर्वसान्य नहीं हुआ, यह पूर्व में कहा गया है ! अतएव ४५४ ईर में 
भावनगर (गुजरात) के समीप वलभी नाम के स्वान में दूसरी सभा देवपिगशि 
की अध्यक्षता में हुई और उससें धन ब्र्यों के य्रद वे लिए विचाएं किया गया | 
दौर्भाग्पवश पुन इस छोगो में एक्मत मे हो सक्ता, सथापरि इवेताम्वर सम्प्रदाय ढ़ 
निस्नलिखित आगधिर पल्पों का रुप्रह क्रिया गया है। जिखें अग भी कहते हैं। 
अंगों के नाम ये है-- 

३. ब्ायारागगुल (आधारागयृत्र), २- स्थगश्य ( सूत्रहुताग), 4 बाण 
(स्थानाग), ४. समदायाग, ५. मगव्तीयूत्र, $- तायापम्मवद्माओ (आ्ातापर्फकऋसा) 


५ उनेश्मिध--हिस्ट्ी ऑफ इंडियन क्िलासफो, भाग है; पृष्ठ २४३०२५९। 
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७. उदासगदसाओ (उपासकदशा:), ८. अतगइदसाओं (अन्तकृदुदशा.), 
संदेतास्बरंसं्पदाद अधुत्तरोवबाइयदसाओ (अनुत्तरोपपादिकदशा:), १०. पष्दा- 
के आगम ... गरणिआई (प्रश्वव्याकरणानि), ११- विवागसु्य (विपाक- 
थृतम्‌), १२. दिद्विववाय (दृष्टिदाद) ॥ अन्तिम ग्रन्थ 
*दिशिविवाय' अब उपझब्ध नहीं है। 
पुष्व--दिदिउवाय' में चौदह 'पुब्वो' का समावेश था जिनके नाम है--उत्ताद, 
अग्राणीय, वीय॑प्रवाद, अस्तिनास्तिप्रवाई, ज्ञानप्रवाद, सत्यप्रवाद, 
आत्मप्रवाइ, कर्मप्रवाद, प्रत्याख्यानप्रवाद, विद्यानुप्रवाद, भवन्दय, प्राणायु:, 
क्रियाविज्ञाल तथा लोकविन्दुमार । 
इनके बारह “उपांग' तया दश 'प्रकीण्ण' है, जिनके नाम ये है -- 
जपांग--औपपातिक, राजप्रश्दीय, जीवाभिगम, प्रज्ञापणा, सूर्यप्रशप्ति, जम्बूदीप- 
प्रशप्ति, चद्धप्रज्ञप्ति, निर्यावलिको, बल्पावतसिदा:, पृष्पिका:, पुष्प- 
चूलिक्ा तथा वृष्णिदशाः | 
अक्ौ्ण--चतु शरण, आतुरप्रत्याश्यान, भकतपरिज्ञा, संस्तार, तण्डुलबवैतालिक, 
अद्धवेध्यक, देवेख्स्तव, गणितविद्या, महूप्रत्यास्यान तथा वीरस्तव ॥ 
छेदसूक-हतमें निशीष, महानिश्वीय, व्यवहार, आचारदशा:, मृहत्कल्प, तथा 
पञ्चकल्प, ये छः 'छंदयूत्र” हैं । 
भूलसृत्र---उत्तराष्ययत, आवश्यक, दशवेकालिक तया पिण्डनियूंक्ति, थे चार 
“मूलमूत्र' है ॥ तथा 
चूलिशयूत्र--सस्दीमूत्र तथा अनुयोगद्वारमृत्र, ये दोनो 'चूलिकसूत्र' कहलाते है । 
दिगम्बरो ने भी इन्ही प्रन्थों को अपताया है। किन्नु उनके नामों में बही-कही 
भेंद है। सम्भव हैं कि ग्रन्थो के विधयो में भी दिगम्वरो नै कुछ परिवर्तन कर लिया हो। 


दार्शनिक तथा उनके ग्रन्य 
इदेतास्वर-सम्प्रदार के आचार्य 


भदबाहु (प्रथम )--(४३३-३५७ ईसा के पूर्व) नियुक्ति" केः रचयिता से। 
ज्यौतिषश्ञास्त्र पर “भद्रवाहुमहिता' नाम के प्रन्थ के रचयिता भी यही थे | भद्वबाहु 
(दूसरे) प्रथम शताब्दी में हुए थे । इन्होने न्यायशास्त्र पर ग्रन्थ लिखा था। 


१९६ आएजीय दर्शन 


उपधाहवाती हो दौतों धग्पधार बाड़े बड़े आाइश ते देखे हैं। शिल्वर लोग 
इहहें तरपारतामी कड़ते है। हैगा के वा प्रष्म शक्नस्ती में इतहा जस्म हुआ 
था। दिएादरों का कहता है हि गद कुस्शुर्दाताई है धिप्त गे। पाररियुत में 
फकर इजोते शस्तापॉषिशसूतर शया उसकी दीका की रचना बी जैंठ दर्शन 
का यह प्रधान और गर्वाहिएयूर्स एस्प हैं। इसहे ऊपर इदेजड़े दिउानों ने टीफ़ा 
डिसी है। गढ़ बहुत प्रणिद शा सास्प धत्व है। 


भुस्रपुस्रादार्य जैतदर्भव के एक प्रयुश आजाये थे। यह प्रधम धतास्दी 
में त्रषप्र हुए और इस्तोले गमयशार', 'वम्कास्तिकार,, 'ध्ररचतयार, 'निममगार', 
आदि एस्पों बी रकता वी । बड़ मडबाहू (कितीय) है शि*्य थे। इतहे सभी प्रत्प 
प्राशत-भावा में है। इससे अधिरिक्ता ८६ 'बाहुई, लिन्र-मिन्न विपयों पर, इतने 
ख्सि थे । 

मिदरोम रिवारर धृदवादियूरि है शिप्य थे । यह छड़ी शतासदी में हुएं। एतडों 
सोग 'क्षपणक! भी बही थे। दर्गन के, विशेषकर स्थायशास्त्र कै, मह बहुत बड़े 
दिद्वान्‌ थे । 'शम्मतितर्र मूज', 'स्यायाददार', आए शत्तिस ग्रस्य इन्होंने जिसे हैं, 
जिनमें इक़ीस अभी मिछते है । 


सिठसेनयणि (६०० ई०) भारवामी के शिप्य शपा देवधिंगशि के समकाधीत 
थे। इन्होंने 'तरवार्धाधिगमयूत्र” पर एक उत्तम दीजा लिसी हैं। 


हरिभदगूरि ७०५-७७५ ई० के मध्य उत्पन्न हुए थे। इन्होने संस्द्ृत दपा 
प्राइत में सैकों ग्रन्थ लिखें, जिनमें 'पशुदर्धनगमुच्चय', दश्वकालिकरतिदृक्ठिदोरा, 
*न्यायप्रवेशमूत्र', “्यायावतार-ुत्ति', आदि बहुत प्रसिद्ध है। 

इनके पश्चात्‌ 'नयचक्र' के रचयिता मह्लवादी, वादमहाणव के कर्ता अभयरेत 
(१००० ई०), लघुदीशा के रचयिता रत्लप्रभव्वरि (११वीं सदी) 'प्रमाणनय- 
तत्त्वालोकालंकार' के निर्माता देवसूरि (१२वी सदो), प्रमाणमीमासा, 'अन्ययोग- 
व्यवच्छेदिका', आदि के रचयिता हेमचद (१२वो सदी), हुए । 

मल्लिघेणम्‌रि (१२९२ ई०) ने अन्ययोगव्यवच्छेद! के ऊपर स्वाद्ाइसंजरी 
नाम की एक टीका लिखो। इसकी बड़ी प्रसिद्धि संस्कृत साहित्य में हैं। इसमें 
प्रमाण तथा सप्तभंगीतय के सम्बन्ध में बहुत मुल्दर विचार हैं॥ इसकी रचता 
१२९२ ईसवी में हुई है । 


जैन दर्शन हैक 


भलधारि राजशेलरसूरि (१३४८ ई०) बडे प्रसिद्ध विद्ान्‌ हुए थे | ये जिन- 
प्रभमूरि के शिष्य थे 'प्रशस्तपादभाष्य' की टीका 'न्यायकन्दली' के ऊपर 'पजिका' 
नाम की टीका, 'पडुदर्शनसमुच्चय', आदि ग्रन्य इन्होने लिखे। 


दिगम्वर सम्प्रदाय के आचार्य 


ज्ञानचन्दर (१३५० ई० ), गुणरत्नसूरि (१४०० ई०), यज्ञोविजवगणि (१६०८- 
१६८८ ६०) आदि अनेक विद्वानों ने भो जैन दर्शन पर ग्रन्थ लिखे। 


इनके अतिरिक्त दिग्रम्बर सम्प्रदाय में प्रसिद्ध कुन्दकुन्दाचार्य, समस्तभद्र, 
“अष्टशती', “राजवार्तिक', न्‍्यायविनिश्चय' आदि प्रत्यो के रचयिता अक़लंकदेव 


(७५० ई०) प्रसिद्ध विद्वान्‌ हुए है । 


विद्यानन्द, 'परीक्षामुखसूत्र' के निर्माता भाणिक्यनन्दिन्‌ (नवम छाताब्दी), 
'प्रमेयकमलमार्तण्ड' के रचयिता प्रभाचद्ठ, अमृतचस्दसूरि, देवसेन भट्टारक, लूघु- 
समस्तभद्र, अनन्तवो्य, आदि विद्वान्‌ ९-१०वीं सदी में हुए है । 


गोम्मटसार, लब्धिसार', द्व्यसंग्रह', आदि भ्रम्यों के रचयिता नेमिचर्द 
सिद्धास्तचत्रवर्तों ११वी सदी में बहुत प्रसिद्ध जैन दार्शनिक थे। श्रुतसागरगणि, 
घममंभूषण, आदि विद्वानों ने १६वीं सदी में, जैन दर्शन पर, विशेषरूष से प्रमाण 
के सम्बन्ध में, ग्रन्य लिखे । १७दी सदी में यशोविजपसूरि ने अनेक प्रन्य लिखे । 


जैन विद्वामो ने न्‍्यायशास्त्र का विशेष रूए से अध्ययन किया था और इसी पर 
अपने विचारों को लिखता है। इधर दो-तीन सौ वर्षों में उल्लेखयोग्य कोई विद्यान्‌ 
जैन सम्प्रदाय में प्रायः नही हुए और म कोई ग्रन्थ ही विशेष महत्त्व का प्रायः लिखा 
गया है। 


» तत्त्वों का विचार 


जैनों ने विश्व के प्राकृतिक तथा अप्राकृतिक स्वरूपो का विचार कर सात प्रकार 
के भूल तत्वों का पता लगाया ! इन्ही तत्त्वों से जगत्‌ के समस्त वस्तुओं का परि- 
णाम द्वोता है। ये तत्त्व--जीव', अजोव', 'आख्रव', बन्ध', 'सम्वर', 'निर्जेर' दया 
मोक्ष' है। इनमें 'जीव और “अजीव' इन दोनों तत्त्वों को द्रव्य” भी कहते है। 


ट 


रद भारतीय दर्शन 
१--जीवतत्त्व 


आत्मा, या चेतन, को संसार की दक्षा में 'जीव' कहते हैं । इसमें प्राण है। 
इसमें घवारीरिक, मानसिक तथा इन्द्रिय-जन्य शव्ित है। शुद्धनय के अनुसार जीव में 
विशुद्ध ज्ञान तथा दर्शन, अर्थात्‌ निविकल्पक्र एवं सविकल्पक 
ज्ोय का स्वरूप डक 
ज्ञान, रहता है। किन्तु व्यवहार-दश्शा में कर्म की गति के प्रभाव 
से औपशमिक' (एक प्रकार का परिणाम है जिससे जीव के वास्तविक स्वरुप का 
आच्छादन हो जाता है), क्षायिक', क्षायोपश्षमिक', 'औदयिक! तथा पारिणामिक 
इन पाँचों 'भावप्राणो' से 'जीव” युक्त रहता है, जिसके कारण “जीव' का परिशुद्धर्प 
छिप जाता है और पश्चात्‌ वही “मावदज्ञापन्न प्राण' (्रव्य' रूप में परिणत होकर 
“पुदुगल' रूप में व्यक्त हो जाता है और फिर वह जीव 'संसारी' कहछाता है! 


एक बात ध्यान में रखना आवश्यक है कि जैन मत में प्रत्येक अवस्था के दो 
स्वरूप होते है--- भाव” और (द्रव्य'। अव्यक्त की दशा को “माव' कहते हैं और व्यक्त 
की अवस्था में उसे ही (द्रव्य कहते हैं । इसी प्रकार इनके मत में प्रत्येक्त घटवा वी 
'विश्चय' या 'विशुद्ध/ दृष्टि से एवं “व्यावहारिक दृष्टि! से विचार किया जाता है। 
जैन-दर्शन 'परिणामवादी' है, अर्थात्‌ प्रत्येक वस्तु एक स्वरूप को छोडकर दूसरे स्वहूप 
को धारण करता रहता है। प्रत्येक वस्तु में अनन्त 'धर्म' ये लोग मानते हैं और इसो 
कारण, धर्मों के मेद से एक वस्तु दूसरे वस्तु से भिन्न है। 


“जीव” की सभी क्रियाएँ उसके अपने किये कर्मों के फल स्वरूप हैं । स्वभाव से 
शुद्धवृष्टि के अनुसार 'जीव' में 'ज्ञान' तथा 'दर्शन' है, यह अमूर्त है, कर्ता है, अपने 
स्थूल द्यरीर के समान हम्वा-चौड़ा है, अपने कर्मफल़ो का भोक्ता 
जीव के गुण है, सिद्ध है तथा ऊपर की ओर गतिशील है! अनाईदि 'अवियाँ 
के कारण कर्म जीव में ग्रवेश करता है और इसी “कर्म के सस्वत्ध से जीव 'बरपर्ता 
में रहता है। बन्धन की दक्षा में भी 'जीव” में चैतन्य रहता ही है। यह /लित्य-परि- 
णामी/ है । इसमें 'सकोच' और “विकास' ये दो गुण है, अतएव एक ही जीव हाथी के 
दारीर में प्रवेश करने से हाथी के बरावर का होता है और वही चीटी के शरीए 
अवेश करने पर चीटी के समान छोटा भी हो जाता है। इसमें रूप नही है, इसलिए 
कोई आँख से इसे नही देख सकता, किन्तु इसका ज्ञान शो छोगों को होता ही है। 





१ हष्वसंप्रह, गाधा २१ 


जैन दर्शन ह्ण्९्‌ 


जीव में 'सम्यक्‌ दर्शन' सदा न रहे, किन्तु किसी न किसी प्रकार का ज्ञान उसमें 
रहता हो है। बन्धत से मुक्त होने पर जीव का 'सम्यक्‌ ज्ञान! अभिव्यक्त होता है। 
'म्थक्‌ ज्ञान' से युक्त होने ही के कारण जोव मुक्ति की तरफ अग्रसर होता है। 
परिणाम के प्रभाव से, या किसी विशेष शक्ति के अनुग्रह से, जीव 'सम्यक्‌ ज्ञान' को 
प्राप्त करता है ) 


अन्य द्रब्यो के समान जीव में 'प्रदेश' होते हैँ । इसमें (अवयव' भी होते है इस 
लिए यह 'अवयवी' कहलाता है। इसके प्रदेशों को पर्याय” कहते है। इसीलिए जीव 
भी 'अस्तिकाय' (शरीर--प्रदेशों से युकत कहाने वाला) कहा जाता है।' 


जीव मे प्रतिक्षण परिणाम होता है, अतएव उसमें एक क्षण में जो स्वरूप उत्पन्न 
होता है, बह दूसरे क्षण में बदल कर भिन्न धर्म को धारण कर लेता है। ऐसी स्थिति 
में भी जीव का जो एक अपना स्वाभाविक स्वरूप है, वह तो 
परिणाम सभी क्षणों में स्वभावत. वर्तमान ही रहता है। इसे प्रकार 
“उत्पाद', व्यय तथा “ध्रौव्य' ये तीनों प्रतिक्षण जीव में भी 
रहते ही है। यहू सब 'काल' के प्रभाव से होता है। अतएव 'जीव' भी एक प्रकार 
का 'द्रव्य' है।' 
प्रत्येक जीव में स्वभाव से “अनन्त ज्ञान', 'अनन्त दर्शन! तथा 'अनन्त सामथ्यं', 
आदि गुण रहते हैं, किन्तु 'आवरणीय' कर्मों के प्रभाव से इतकी अभिव्यक्ति मही होती । 
“जीव के मुख्य गुण दो ही है--'चेतना” या अनुभूति! तथा उपयोग” (चेतना का 
फल) । उपयोग के दो भेद है--जञानोपयोग” तथा “दर्शतोपयोग' । "ज्ञानोपयोग' 
को 'सविकल्पक' तथा दूसरे को “निविकल्पक' ज्ञान कहते है । अर्थात्‌ जीव में मति, 
श्रुत, अवधि, मन-पर्याय तथा केवल, एवं तीन “विपर्यय्य, अर्थात्‌ कुमति, कुश्ुत, तया 
विभडगावधि, ये आठ सविकल्पक ज्ञान हैं । इनमें केवल-ज्ञान 'क्षायिक' कहां जाता 
है, क्योकि यह कर्मों के नाश होने के बाद अभिव्यक्तर होता है और यह शुद्धज्ञान 
भीहै। 


* द्ब्यसंगप्रह, २३-२४--/जोव' सें अन्य चार द्रव्यों के समान “प्रदेश” होते हे । 
'लोकाकाद्य' के जितने अंश को एक पुद्यल्ूरूप 'अणु' ध्याप्त करता है, उसे 
ही (प्रदेश कहते है । 


* पजञ्चास्तिकाय, गाया ९, १२, १३१ 


ँ ह० भारतीय रर्शनत 


डिझ्य, मानुप्र, मारतीय सया सीर्यत्‌ ये चार 'जीव' के परिणाग हैं, जिसे वर्याव 

भही है।' 'पर्याप पुनः दो प्रकार दा होगा है--डव्यपर्याव तथा गुगपाँप । 

को भिप्र-भिभ्र डह्यों में जो ऐक्स-बुड्वि का कारण है, बह दिव्य- 

पर्याय! है। जड़ हच्यों के सघटन में जो उत्पन्त होता है, छगे 

समानजातीय दब्यपर्याय/ जड़े है, जैंगे 'कर्प! आदि। एपं एक सेतत सेवा दूसरा 

जड़ इन दोतों वे सपटन मे जो उत्पप्र होता है, जैसे मानृप शरीर, उसे 'बंसमानजातीय॑ 

दब्यपर्याय कहते है । इन सवो में जीव और पुद्गर्लों का संघटन होते के कारण, विशुद्ध 
गहीं है। मे दृष्पपर्याय' है । 


ड्रस्पों के गुणों में जो परिणाम के कारण परिवर्तन हो, उसे गुशशर्पाव' बहते 
हैं, जैसे आम के रुप में / कच्चे आम का एक रुप द्ोता है और पहने पर उसी आग 
का रुप बदल जाने पर वह दूसरा रूप हो जाता है, फिर भी यह 'माम' तो रहता हीं 
है। यह 'गुणर्पाय' का उद्याहरण है। इसी प्रकार मनुष्य के शान में भी परिवर्तत 
होता है, जिसे मति, थुत, अवधि, आदि कहते हैं। ये भी शान-हुप गुण के पर्याय हैं। 





दिव्य रूप, या नारकीय रूप, या मानुपीय रूप, कोई भी रूप जीव पारण कर ठे, 
फिर भी वह “जीव तो रहता ही है। जीवत्व-रूप 'माव” का नाश कद्राचिदर्त 
४ सका रन नहीं होता | अतएवं शरीर का मरण होता है, न कवि जीव वा । 
कान्तवाद यही एक प्रकार का जैनों का 'सद॒भाववाद' कहा जा सकता हैं । 
इसलिए यह भी कह सकते है कि 'पर्याय” का परिणाम होता है, न कि द्रव्य का! 
“द्रव्य” तो एक प्रकार से नित्य है। वह अपने 'ध्ौव्य स्वरूप को कभी नहीं छोड़ता। 
हाँ, पर्याय-रूप में वह अनित्य भी है। यही जैतों का प्रसिद्ध 'मनेकान्तवाद' है! 
साधारण रूप में 'बद्ध/ और “मुक्त” के भेद से 'जीव' दो प्रकार का है। बद़ध या 
जीव के भेद संसारी जीव पुन त्रस' (जंगम) तथा 'स्थावर' के मेद से दो प्रकार 
का है। स्थावर जीवों में एकमात्र इच्द्रिय--त्वकू-इन्दिय', होती 
है और क्षिति, जल, ठेज, वायु तथा वनस्पति-जगत्‌ ये सभी स्थावर् जीव हैं 


जिन जीवो में एक से अधिक इन्द्रिय है, वे 'त्रस' कहलाते हैं। मनुष्य, पक्षी, 
जानवर, देवता, नारकीय लोग, ये सभी 'त्रस' जीव है । इन में पांचों इल्धियाँ होती 


५ पञ्चास्तिकाय--तस्वदोषिका, गाया १६४ 


जन दर्शत श्श१्‌ 
है ।' जो जीव पृथिवी के स्वरूप को धारण करते है, उन्हें पृथिवीकाय', जैसे-पत्थर, 


जौ जलीय स्वरूप को धारण करते है उन्हें अप्‌काय', जैसे-सेमार, कहते है । इसी 
प्रकार वायुकाय', तथा तिजकाय' भी होते है 


२--अजोब-तत्त्द 


जैनों के मत में दूसरा तत्त्व है--अजीव । अजीवो में जिनके शरीर होते है, 
बे अजीव-काय' कहलाते हैं । ये बहुत व्यापक होते है और इनमें अनेक 'प्रदेश' होते 
है । 'अजीव' के पाँच भेद है जिनमे घर, 'अधर्म', “आकाश', 
७/०५% के. तया 'पुदुग॒ल/ इन चारो में अनेक “देश” होते है । इसलिए ये 
'अस्तिकाय' कहलाते है । पाँचवां अजीव-तत्व हे--काल । 

इसमें एक ही “प्रदेश” है। इसलिए यह “अस्तिकाया नहीं है । 


ये सभी द्रव्य है । स्वभावत इनका नाश नही होता | पुदुगल को छोड़कर 
अन्य अजीव द्रव्यो में रूप, स्पशं, रस और गध नहीं होते । पुदुगलों में रूप, स्पर्श, 
रस और गन्ध्र होते है ।' धर्म, अधर्म तथा आकाश ये एक ही 
(५००४ एक है, किन्तु पुदुगल तथा जीव प्रत्येक अनेक है । प्रथम तीनो 
में क्रिया नही है, किन्तु प्रदूगल ओर जीवो में क्रिया है। काल 
में क्रिया नहीं है। यह एक स्थान से दूसरे स्थान की नही जाता है । 


धर्म, अभर्म तथा जीव में से प्रत्येक में असख्य प्रदेश” है । श्राकाश में अनन्त 
'प्रदेश' है । 'अणु' में 'प्रदेश' नही होता । अतएवं यह अनादि, अमध्य, अप्रदेश कहा 
जाता है। ये द्रव्य लोकाकाश' में दिना किसी रुकावट के घूमते है । 


“धर्मास्तिकाय'--यह न तो स्वयं क्रियाशील है और न किसो दूसरे में ही क्रिया 
उत्पन्न करता है किन्तु क्रियाशीकू जीव और पुद्गलों को उनको क्रिया में साहास्य 


* दक्चाएस्तिकाय, गाया ११०, ११२, रै१४-०१७१ 

+ तत्वाय, ५-९-४ ॥ 

* आफाद्ञ के उतने स्थान को “प्रदेश! कहते हे कितने को एक “परमाणु” व्याप्त 
कर सके। 

* लोक--जिस स्थान में सुख तया दुःख का ज्ञान हो उसे “लोक' कहते है, जहाँ 
बिना किसी रोक के सभो द्रव्य रह सके उसे “आकाश कहते हे। इसलिए जहाँ 
ज्ोव, धर्म, अधर्म, काल तथा पुद्यल रहें, वही 'छोकाकाश' है | 


११२ भारतीय दर्शन 





करता है,' जिस प्रकार चछती हुई मछली को उसके चलने में 'जल' राहयता करता 
है। इसमें रत, रूप, गग्थ, शब्द तया स्पर्श का अत्यन्त अमाव है। छोडाकाम में 
व्यापक-रूप में यह रहता है । परिणामी होने के कारण इसमें उत्पाद तथा व्यय होने 
पर भी, मह अपने स्वरूप का परित्याग नहीं करता | अतएव यह नित्य है। गति 
और परिणाम का यह कारण है। 


अधर्मास्तिकाय--जों जीव तथा पुद्यरू विश्राम की द्षा में है, जैसे पृथ्वी, 
उसे विधाम के लिए उस दछ्या में “अधर्मास्तिकाय' सहायता देता है। यह पर्म के 
विपरीत हूँ। धर्म के समान इसमें भी रस, रूप, गन्ध, शब्द तथा स्पर्श का अत्यन्त 
अभाव है । यह अमू-स्वभाव का है । यह भी लोकाकाश में व्यापक-रूप से रहता 
है ! यह स्वभावत: सर्वव्यापक है तथा नित्य है ।* 


धर्म और अधर्म न होते तो “छोकाकाश' में जीव और पुद्गलो में गति तथा 
स्थिति के सहायक कौन होते ? तथा “अलोकाकाश्' में जीव और पुद्गल के स्वामा- 
बिक गति और स्थिति के अभाव के कारण कौन होते ? ये दोनो, “धर्म” और 'अपर्म', 
एक साथ लोकाकाश के प्रत्येक श्रदेश में रहते है । 


आकाशास्तिकाय--जीव, धर्म, अधर्म, काल तथा पुद्गलों को अपनी-अपनी 
स्थिति के लिए जो स्थान दे, वही “आकाश” है ।" इसी को 'लोकाकाश' पहते हैं। 
जहाँ उपर्युक्त द्रव्यों को रहने का स्थान न हो, वह 'अलोकाकाश' है। “लोकाकाश' में 
असख्य तथा 'अलोकाकाश्श में अनन्त 'प्रदेश' है। 


पुदुगलात्तिकाय--जो संघटन तथा विधटन के द्वारा परिणाम को ग्राप्त करे, 
यही 'पुदृंगल' नाम का अजीव द्रव्य है। इसमे रूप, स्पर्श, रस तथा गन्ध है। यह सीमित 
और आकृति (>-मूर्ते) रखने वाला द्रव्य है।' मूढु, कठित, गुरु, छूघु, शीत, उर्णो, 
स्निग्घ, तथा रुक्ष ये आठ प्रकार के 'स्पश' 'पुदूयल' में होते हैं। तिकत, कदु, अम्ल, 
भघुर, तथा कपाय ये पाँच प्रकार के “रस” इसमें होते है । इसमें सुरभि और अमुरभि 


* द्रब्यसंग्रह, १७ / 
९ पण्चास्तिकाय, ८५॥ 
१ दष्चास्तिकाय, ९० । 
+ डृष्यसंग्रह, १५॥ 


जैन दंत शर३ 


दो प्रकार के 'गन्ध' है । कृष्ण, नील, छोहित, पीत तथा शुक्ल ये पाँच प्रकार के 'रूप” 
(ुदुगल मे होते है 

पुदगल के अनेक भेद है। जीव की प्रत्येक चेप्टा पुद्गल्ों के रूप में अभिव्यक्त 
होती है। कमें के रूप में भी पुदूगल होते है और इन्ही 'कर्म-पुदूगलो' के सम्पर्क से 
जीव 'बढ़' होता है। अनादि जीव के साथ कर्म भी अनादि काल से रहता है। 


पुदूगल के अणु और स्कन्ध ये दो 'आकार' होने है। द्रव्य के सबसे छोटे टुकडे को 
अगु' तथा दब्य के संधात को 'स्कन्ध' कहते है । दो अणुओ के सघटन से 'द्विप्रदेश', 
हया 'द्विप्रदेश एव एक अशु' के सघटन से “त्रिप्रदेश', आदि क्रम से स्थूल, स्थूलतर, 
तथा स्थूलतम “व्य' बनते हैं। अमृतचन्द्रमूरि का कहना है कि इसी प्रकार सूदम, 
मूइमतर तथा सूक्ष्मतम 'आकार' के भी 'पुद्यल-दवव्य' होते है । 


शब्द, बन्घ, सूक्ष्म, स्थूछ, सस्थान (आकार ), भेद, जन्धकार, छाथां, प्रकाश, 
आप ये सभी पुदूगछ के ही परिणाम है ।' यहाँ यह ध्यान मे रुठना है कि 'धब्द' न 
तो आकाश का गुण है और न आत्राश के स्वरूप का ही है । 
इसका कारण है कि “आकाश' अमूत्‌ द्रव्य है और यदि शब्द 
इसका गुण, या इसके स्वरुप का, होता, तो यह कभी भी 
सुनने में नहीं आता ।" 
ये भभी द्रव्य अजीव और अवैतन हैं। इनमें सुख और दु ख वा ज्ञान नहीं 
है। पुदुगल को छोड़कर अन्य सभी अस्तिकाय-उब्य 'अमूर्त' (अमीमित आकार बाले ) 
अस्तिकाय द्रध्यों. है. जीवमात्र चेतन द्रव्य है। पुदृगल में स्वभाव से ही स्पप्ने, 
में साधरम्य रस, ग्घ तथा रूप है और अमूर्तं द्ब्यों में ये नहीं है। यद्यपि 
और दंप्प स्वभाव से ही जीव “अमूर्त' है, तथापि कर्म-बन्धन के कारण 
यह 'मूत' भी है ।' स्वभाव से बिना सति के होते पर भी 'जोव' पुदुगलछो के सम्पर्क से 
गतिमान्‌ हो जाता है और एक प्रदेश से दूसरे प्रदेश में डाता है। 


दर्द! आकाश 
का गुण नहीं 





* हस्वाय्यसृत्र, ५-२३ १३ 

* इच्यसंप्रह, १६ ॥ 

+ पञ्चास्तिकाय, तात्पपं्व॒त्ति, ७९ ॥ 
# पज्चास्तिराय, ९७३ 

भाण्द० ८ 


ह्हड भरतीण शर्मत 


पुदग तथा अर्प दम्यों के बरिणारों का कारण काट है॥ हाद वा अभाव 
कभी सहीं होगे, आएव पुदेगल से सरेंक गति रहती है।यह यम! भी बडराता 
ाई है। समय जी मिन्न-भिन्त अवस्याएँ, जैंगे धरटो, मितट, 
डिस, रात आईि, इसके रुप हैं। यद्धपि समय निश्चयगा5 
मा एक रूप है, सथायि जीव और पुदग्ों की गति के द्वारा अभिव्यरत होने हे जारण 
वरिणाम-मत्र बडलाता है। समय क्षणिक है, और यह काल-अगू' भी कहलाता है 
वाल-अपु' एकमात्र प्रदेश को ब्याण करता है, इसलिए इसह़े कार्य नहीं हैं । 
मे 'काल-अणु' समरत छोताराश में भरे रहते हैं। से परस्पर नहीं मिलते। प्रयक 
पाल-अणु' दूगरे गे अलग रहता है । ये अद्ृग्य, अमू्ते, अक़िय तथा अमंस्य हैं 
'निश्चपक्ाल/ तिश्य हैं और डब्बों के परिणाम में राह्ायक होता हैँ। यह (मर 
का आधार है। 


३---आसयतत्व 

जीव तथा अजीव इन दोतों तत्वों का विघार पहले हो चुरा है। अब 'आधव' 
आदि पाँव तत्त्वों का विचार यहाँ किया जाता है। ये पाँच बन्धन ठपा पुर में 
सम्बन्ध रखते है । 


अनन्त काल से इस जगत्‌ में जीव और पुदूगल ये दोनों दब्य सोहाइाग्म 
में वर्तमात है। इन्हीं के साथ-साथ जीवों के जिये हुए कर्म भी हैं और 
अनादि “अविद्या' के सम्पर्क से त्रोध, मान, माया तया छोम ये चार पाया 
भी जीव के साथ-साथ है। जीव जो कर्म करता है, उसका फल भी 'पंखार' 
के रूप में पुद्यछों के साथ-साथ विद्यमान रहता है। अब विघारणीय द्यिद 
यह है कि उस कर्मों के फलों के साथ जीव का किस अकार सम्बन्ध हींग 
है। कर्म-युदूदठ जड होने के कारण स्वयं जीव में प्रवेश नहीं कर सकते | 
अतएव कोई कियाशील तत्त्व होना चाहिए जो इनको सम्बद्ध करे। जवान 
काय, बचत, तथा मन में क्रिया मानो है, जिसे ये योग” बहते हैं। इस्हीं 
ज़ियाओ के द्वारा कर्मे-पुदूयल जीव में प्रवेश करता है । अर्थात्‌ कमे-पुदूगठो के जीद 
में प्रवेश करने के पुर्वे उपयुक्त त्रियाओं के द्वारा जोब के प्रदेशों में एक पकार 
का 'स्पन्दत' उत्पन्न होता है। इन स्पत्दतों को क्महाः 'काययोग', विगवोर्ग ता 


१ तत्त्वायंसृत्र, ६-१ । 


जन दर्शन द््द 


“मनोयोग' कहते है । कर्म-पुदगलों वा जोव में योग के द्वारा भ्रवेश करने को 
“आख्रव' कहते हैं। इस प्रकार आखस्रव' के सम्पर्क से जीव 
आह्द का स्वच्य कै उन्धन में पड़ जाता है। अतएवं 'आख्रव' बन्चन का एक 
कारण है। 


कर्म-युदूगछो के जीव मे प्रवेश करने के पूर्द जीब के भावों में एक प्रकार का 
परिवतेत होता है, उसे 'मावास्रव' कहते है। पश्चात्‌ जीव में कर्मे-पुदूयली का जो 
प्रवेश होता है, उसे 'द्रब्याख्रब' कहते हैं। जिस प्रकार तेल से 
हिप्त दरीर पर धूलि राधि चिपक कर जमा हो जाती है, उसी 
प्रकार कमंपुदूगल जीव पर चिपक जाते है । तेल से लिप्त होता “भावास्रब' तेथा उस 
पर धूलि राधि का चिपक जाना (द्रव्याखद' कहा जा सकता है) 


आज्व के भेद 


बयालिस प्रकार से कर्मपुदुगल जोब में प्रवेश करता है। अतएवं 'आखंब 
के वयालिस भेद है, जिनमें काययोग, वारूगोग, सतोयोग, पाच ज्ञानेल्धिय, चार 
कपाय तथा अहिसा, अस्तेम, असत्यभापण, आई  थान्र व्रतों का पालन न करना, ये 
सतह विशेष महत्त्व के आखव' हूँ । इनरे अतिरिक्त पचीस छोटे-छोटे 'आख्व' होते 
है। ये सभी बन्धन के कारण है ।' 


४---अन्धतत्त्व 


डपर्पुतन प्रत्रिया ही 'दन्ध' बहा जा सवता है। जीव में बर्म-युद्गछो के प्रदेश 
होने के पूर्व उसमें 'भावाखव' उत्पन्न होता है, उसके पश्चात्‌ जोव में जो 'बन्धनों 
उत्पन्न होता है, उसे हो 'माववन्ध' बहते है ! बाद हो दर्म- 
पुदुगलों का प्रवेश होत पर जीव में द्रव्याखव' उत्पन्न हीता है । 
उसबे' पश्चात्‌ जीव में जो 'वरधम हो छाता है, उसे 'डब्यवन्थ' कहते हैं। आखब 


कै सम्पर्क से जीद रत दास्‍्तदिक स्वरूप नप्ट हो जाता है और वह बदखन में फेस 
जाता है।' 


बाप का स्वरुप 





इन दोनों तत्त्वों मे अतिरिक्त जोव को बन्धन में डालने वाला मिथ्यात्व, 
अदिरति तथा जितते तपस्या के लिए नियम कटे गये है उनडो हू बालन बरना आदि 
सभी जीव के लिए वन्धन के कारण है। साथ ही साथ रुमे तो हैं ही । 
' शरदायंसूत्र, ६-१-६६ ७-१३ 
॥ दद्छास्तिराय, १४७ | 


११६ भारतीय द्शन 


५--संबरतत्त्व 
अन्य दर्शनों की तरह जैन-दर्शन का भी चरम लक्ष्य है--बन्धनों से मुक्त पाकर 
परम आनन्द को पाना। इसके लिए जब तक कामिक पुदुगलो का सम्बन्ध जीव से नहीं 
४ छूटेगा, बन्धन 

सर हो लव: 2 पर, तब तक जीव ब' न्‌ से मुक्त नही हो सकता । बतएवं 
काभिक पुदुगलो का जीव में प्रवेश करने तथा उसके कारणों को 
रोकना आवश्यक है। इसी रोकने को 'सवर' कहते है। अर्थात्‌ 'आखब' तथा वर्ला 
को जो रोकता है, उसे ही 'सवर' कहते है। जो जीव राग, द्वेप, मोह से रहित होकर 
सुख तथा दु.ख में साम्य की भावना प्राप्त कर, विकारों से रहित हो जाता है, उसरी 

आत्मा में कर्मे-पुदूगलो का प्रवेश तथा उससे उत्पन्न वन्धन नहीं होते । 


'संबर' में भी पूरववत्‌ जीव के राग, द्वेप तथा मोह रूप विकारों का पहले तिरोध 
होता है, उसे (भावसवर' कहते है। इसके पश्चात्‌ कर्म-पुदुगलो का प्रवेश जब तिरद 
संवर के भेद हो जाता है, तब उसे 'द्रब्यमंबर' कहते है । बर्म-पुदृगलों का 
प्रवेश एक बार बन्द हो जाने पर पुनः भविष्य में भी बस 
रह जायगा। क्रमशः जितने कर्म-पुदूयछ जीव में चले गये थे, उनका जब नाथ हो 
जायगा, तब जीव वस्धनों से मु हो जायगा। 


कर्म के प्रवेश को रोवने के लिए वास5 उपाय वहे गये हैं । इनमें पाँच बाह्य 

उपाय हैं, जिन्हें, समिति” कहते है । ईर्या-समिति' (चलने-फिरने के नियमों ही 

पालत), “मापान्समिति' (बोलने के तियमों ना पालन), 

समितिपँ “हुपणा-समिति' (मभिक्षा मांगने के नियमों का पालन); अर्शित' 

निशेेषणा-समिति' (धाविक कार्य के लिए भिक्ना में से कुछ अंश को बचाना), हपा 

अनिस्थापना-समिति/ (मिक्षा या दात को अस्वीकार करना) इनके भेद हैं। 

मानमिक क्रिया को 'योग' कहते है । इसरी सहायता ते 

उसे रोकने के लिए योग! के प्रशति लिप्रई की 

का विरो4)' 
अनोयूति' 


शायिक, वाबचिक तथा मान 


बर्मपुदुगल आत्मा में प्रवेश करते है । 
आप्ति' कहते है।' 'बायगृत्ति' ( धारीरिफ व्यापार 


ुष्तिया "वागूगुप्ति (बोलने के व्यापार गा निए्रह) तषा 
(संबल्प आदि सन के स्यापार का विरोध) ये तोन 'गुप्ति' के भेद हैं। 
हर र हत्चार्यमृत्र, सा 
$ हस्वापंतूत्र, ९-४१ 


जैत दर्शन ११७ 
इसकी ध्यान में रखना चाहिए कि समिति' में 'सत्क्रिया' का प्रवर्तन मुख्य है 
और 'गुप्ति' में 'असत्‌क्रिया” का निरोध मुख्य है। 


धत --भहिंसा', 'सत्प', “अस्तेय, बह्मचर्य' तथा “अपरिग्रह' इन पाँचो ब्तों 
के पालन से आत्मा में कर्म-पुद्यल्ों का प्रवेश रुक जाता है।* 


घर्म--क्षमा, मृदुता, सरलता, झौच, सत्य, सयम, तप, त्याग, औदासीम्य 
तथा ब्रह्मचचये ये दस उत्तम 'धर्म' हैं। इनके पालन से आत्मा में कर्म का प्रवेश 
रुकता है ।* 


साधको को मुक्त पाने के लिए निम्नलिखित बारह अनुप्रेक्षाओ' से, अर्थात्‌ 
भावनाओ से, युक्त रहना आवश्यक है। 'अनित्य' (घर्म को छोड़कर सभी वस्तु को 
अनित्य मानना), “अशरण' (सत्म को छोड़कर दुमरा कोई भी 
दरण नहीं है), ससार' (जीवन-मरण की भावना), 'एक्त्व 
(जोव अपने कर्मों का एकमात्र भागी है), “अन्यत्व' (आत्मा को झरीर से भिन्न 
मानता), 'अशुचि! (शरीर एवं शारीरिक वस्ठुओ को अपवित्र मातना), 'आसरब' 
(कर्म के प्रवेश की भावना ), सवर' (कर्म के प्रवेश के निरोध कौ भावना), “निर्जरा 
(जीव में प्रविप्ट बर्मपुदूगकों को बाहर निकाझने को भावना), 'लोक' (जीवात्पा, 
झरीर तथा जगत्‌ की वस्तुओ की भावता), 'बोधिदुर्लभत्व” (सम्यक्‌ ज्ञान, सम्यक्‌ 
आारित्र को दुलंभ समभने की भावना) तया 'धर्मानुग्रेक्षा' (धर्म-मार्य से च्युत न होना 
तथा उसके अनुष्ठान में स्थिरता छाने की भावता) । इन धर्मों का दा अनुचिन्तन 
करना ही 'अनुप्रेक्षा' है । 


मनुप्रेक्षाएं 


बहुत कठोर तपस्या से 'मवर' मे सफछता मिलती है और इसके लिए साधकों 
बो कठोर नियमों का पालन करना पडता है । कठिनाइयों को सहन करना उचित 
बरीघह्‌ है। उमास्‍्वामी ने कहा है--मुक्ति-मार्य से च्यूत न होने के 
योग्य और कर्मों के नाश के लिए सहन करने योग्य जो हों, 

दे 'परीपह' कहलाते है ।' 


* कुछ छोग “व्रत' को इस सूची में नहों सम्मलित करते ॥ 
* तत्त्वायंसूत्र, ९-६॥ 
+ जत्त्वायंतूत्र, ९-८ ६ 
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श्षुपा, सृष्या, शीत, दा, दशमशक, सम्ताव (सललतो वो संमभाव्ूतक 
सहते करना), अशी, स्त्री, चर्म (रात दास करता), निययां (औसत ने 
शवह झ्युत में होता), धस्पा, आवौश, सच, यावनां, अछाम, रोग, 
परीषह के भेद तृणस्पर्भ, मल (तपस्या करने के समय में थाहे हितता भी 
मछझ हरीर पर हो किर भी उगये प्तड़ाना ने भाहिए और से स्नान आदि 
करना भाहिए), सवार-जुरस्‍तरार, प्रशा, अज्ात और अदर्भन ये परीपड़ के बाईम 
अंदर है । 
'सामरायिक-चारित्र' (गममाव में रहना), छेदोपस्थापदा (गुर के समीप 
में अपने पूर्वदोपों को स्वीकार कर दीक्षा छेना), 'परिहारविशुरद्धि, सूइ्मगंपरायँ 
(छोम के अंश को छोडबर ब्रांप आदि कथायों का उदय में 
झारित्र के भेद. पे कट; के थे 
होना) एवं ययास्थात” (सभी कषायों का निरोय होना) ई 
पाँच चारित्रों वा सग्पाइदन करता आवश्यक है । 


६ --निर्जरातत्त्व 


इन बासठ उपायों के पालन के द्वारा 'आत्मा' में क्मपुद्गलो के प्रवेश को रोवर 

से मुक्तित का मार्ग कष्टक-रहित हो जाता है। इसके रोकने से नये पुदूयठों का प्रवेर 

प्जरा का अर्थ 7 होगा, हिल्दु जब तक उत पुदृगहों का , जो पहुँले के 

आत्मा में चिपक ये है, ताश ने हो जायगा, तव तक मे 

नहीं मिल सकता । वन्धन के बीज उन कर्मपुदूगलों का भी नाश बत्यावश्यक है! 
इस नाश की प्रक्रिया को “निर्जरा' कहते हैं । 


इस अवस्था को प्राप्त करने के लिए पूर्व कवित नियमों के पालन करते हुए 
साधक को कठौर तपस्या करनी पड॒ती हैँ । इस अवस्था में निदिष्यासन की बड़ी 
निर्जरा आवश्यकता है । राय, द्वेष आदि दुर्गुधों का बिता संर्बया 
204800068४ परित्याग हुए इस अवस्था तक कोई नहीं पहुंच सकता। ईन 
सभी क्रियाओं से नितान्त निर्मल अन्त करण वाछा जीव अपने घरीर ही में 
स्थित आत्मा! का दर्शव कर सकता है / मही 'आत्मसाक्षात्कार' या परम पद हैः 
यही दर्शन का चरम लक्ष्य है। यहाँ पहुँच कर साधक को दुःख की आह्यन्विकी 
निवृत्ति हो जाती है और दर्शन, जीवन एवं घर्मं का अन्तिम लक्ष्य का साक्षर 
अनुभव होता है। 


गू 


जन दर्शन श्१्९ 


इस 'निर्जरा' के भी दो भेद है--'भावनि्जरा' और द्रव्यनिर्जरा'। भावा- 
वस्था में साधक की आत्मा में कर्मों के नाप करने की भावता 
उत्पन्न होती है  तत्पश्चात्‌ आत्मा में प्रविष्द उद कर्मपुद्यलों 
का वास्तविक नाश होता है। उसे द्रव्यनि्जरा' कहते है । 


निर्जरा के भेद 


भावावस्था में भी जब, भोग होने के परचात्‌ कमंपुदूगलों का स्वयं नाथ हो 
जाता है, तो उसे 'सविपाक' या 'अकाम' “भावनिर्ंर कहते है । किन्तु भोग को 
समाप्ति होने के पूर्व ही तपस्या के प्रभाव से यदि उन कर्मों का नाश किया जाय, तो 
वह 'अविपांक' या 'सकाम' “भांवनिर्जेश' कहलाता है । 


'अविपाक-भावनिजंरा' के लिए कठोर तपस्या को आवश्यकता होती है और 
इसमें छ. बाह्य तथा छ' अतरंग क्रियाओं का सम्पादन करना आवश्यक होता है। 
अनशन, अवमोदार्य (मोजन में नियन्त्रण करना), वृत्तिसक्षेप 
(अल्पाहार), रसत्याग, विविक्तशय्यासन तथा कायकटैश ये छः 

“बाह्य तपस्याएँ' है । प्रायश्चित्त, विनय, वँयावृत्त्य (साथुसेवा), स्वाध्याय, व्युत्सगें 
(विपयविराग) तथा ध्यान ये छ. 'अन्तरंग तपस्याएँ' है । 
४/४--भोक्षतत्त्व 
राग, देप तथा मोह के बारण 'आास्॒व' होता है और तभी जीव बन्धन पें पंस 
जाता है। तपस्या के द्वारा तथा नियमों के पालन करने से राग, देप, आदि का नाश हो 
मोक्ष के भे जाता है। फिर 'सवर' तथा “निजेरा' के द्वारा 'आल्व' का नाश 
क्ष के भेद कर्मपुद्गलों होने व' सर्व: 
होता है। इस प्रकार कर्मबुदुगलों से मुक्त होने से 'जीव' स्वत, 
सर्वद्रप्टा होकर मुक्ति का अनुभव करने रूगता है। इस अवस्था को “मावमोक्षा 
या 'जीवन्मुड्ति' कहते है । दास्‍्तबिक सोक्ष के पूर्द की यह अवस्था है। इस परि- 
स्थिति में चार 'घातीयकर्मों' का, अर्यात्‌ 'ज्ञानावरणीय', दर्शनावरणोय,' 'मोहनीय 
एवं 'अन्तराय' का, नाश हो जाता है। इसके पर्चात्‌ क्रमश. चार अधातीयकर्मों 
का, अर्थात्‌ आयु', नाम, ग्रोत्र' तथा वेदनीथ' का, भी नाश हो जाता है। तभी 
द्रव्यमोक्ष' की प्राप्ति होती है । 
इस प्रकार जब 'जीव” मुक्त हो जाता है तव वह सभी कर्मों से तथा औप- 
शमिक, क्षायोपश्ठभिक, औदयिक तथा भव्यत्व भावों झे भी भुक्त हो जाता है । 


तपस्या के भेद 


* तत्त्वार्यमृत्र, ९, १९-२० ६ 
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अपनी र्वाभाविक गति के कारध वड़ ऊर्प्वंगति वा हो जाता है और ऊपर छोड गी 
शीमा पर्यन्‍्त पहुँच जाता है ॥ अठोवातास में धर्माहतिकाय के मे रूने के कारण 
“जीव' छोक के परे नहीं जा सवता,' और न पुतः वहाँ से रौट कर वह संखार ही में 
माता है। 'मृतव-जीव' परमात्मा के साथ एक मह़ी हो जावा। वह सिदशिला! में 
अनन्तहाल के लिए बास वरता है । ४: 

£* 





प्रमाण विचार 


पहुले बहा जा भुकता है ति 'जीव' में स्वभाव से ही निविशत्पक (दर्शन) तथा 
सविकल्पक ज्ञान है। निवविकत्पक, अर्थात्‌ दर्शन या निराकार जान, चार प्रकार का 
5 है--लक्षु, अचक्षु (अर्यात्‌ चशु से मिप्त इच्द्रियों के द्वाप), 
५०% के. अवधि (अर्थात्‌ देश और काल से परिच्छिम्न ज्ञात जिमे ज॑ 
साक्षात्‌ प्राप्त करता है), तथा केवल [अर्थात्‌ विश्व के स 
शस्तुओं का निराकार दर्शन ) । 


साकार-जान के 'मति' (अर्थात्‌ इच्दिय और भनत के द्वारा उसकभ्न साकार ज्ञान 

गूज्का 'ओं 4, 'अवधि' सौमि 
'धुत' (दाब्द तया अन्य चेष्टाओं के द्वारा उत्पन्न साकार ज्ञात), 'अवधि' ( 

वस्तुओं का साकार ज्ञान, जिसे 'जोब' बिना किसी इसि 

साकार-ज्ञात के. शय मत की सहायता से स्वयं उत्पन्न करता है), भततर्या 

(अर्थात्‌ दूसरों के भावताओं का साक्षार ज्ञान) तया विवः 

(अर्थात्‌ समस्त विश्व का साकार एवं असौमित ज्ञान, जिसे 'जीव” साक्षातर्‌ प्रा 

करता है) ये पाँच भेद हैं। इन्हें ही 'सविवल्पक-ज्ञान' कहते हैं। 


ये पाँच प्रकार के उपर्युक्त ज्ञान प्रत्यक्ष तथा परोक्ष' प्रमाण के मेंद से दो प्रमाण 

के अन्तर्गत है। उम्रास्वाती का कहना है कि वह यथायं ज्ञान, जिसे जीव बिना किस 

को महायता से स्वयं प्राप्त करता है, प्रत्यक्षत्ञान' है। इसे 

॥४५६| यह स्पष्ट है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण स्वतप्रमाण' है अर्यात्‌ अत्यक्ष 

प्रमाण में स्वय, बिना किसी अन्य की सहायता से, प्रामाष्य है। इसमें जोव स्वदते 
रूप से साक्षात्‌ ज्ञान को प्राप्त करता है।* 





* सत्तवायेसुत्र, १०-५॥ 
* परीक्षामखसरत्र, रूरेन्ड । 


जन दर्शन श्र! 


सिद्धसेव दिवाकर ने यह स्पष्ट कहा है कि प्रमाण' तो वही 'ज्ञान' है जो अपने 
की तथा दूसरों को बिना कसी रुकावट के प्रकाशित करे (स्वपराभासि)। अतएव 
प्रत्यक्ष” तया परोक्ष' दोनो ही प्रमाण अपने को एवं दूसरे को भी प्रकाशित करते 
है। उपर्युक्त कयन से यह स्पप्ट है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण के लिए 
जैनों को इन्द्रियों की ता मन की अपेक्षा नहीं होती ॥ अतएव 
यह सदा वस्तु के यथार्थ ज्ञान को ही उत्पन्न करता है । यही 
कारण है कि 'अवधि', 'मन पर्याय तथा 'केवल' ये ही तीन वास्तव में प्रत्यक्ष के 
भेद भाने गये हूँ । प्रमाण कभी भिथ्या नही होता । जो ज्ञान मिथ्या होता है, वह 
प्रमाण ही नही होता । 


प्रमाण का 
लक्षण 


यद्यपि जैनो ने दो ही प्रमाण माने हैं, तयाप्रि किसी किसी ग्रन्थ में चार प्रमाणों 
का भी उल्लेख है। अर्थात्‌ उन छोगों के मत मे प्रत्यक्ष, 


के भें हि 
९०220: अनुमान, औपम्य तया आगम ये चार प्रमाण है।' 


उपयुक्त पाँच प्रकार के ज्ञानों में 'मति' और 'श्रुत' शानों का आधार इन्द्रिया 
हैं। अतएव एक प्रकार से ये तो 'परोक्ष' है, किन्तु 'अवधि', 'मनपर्याय' तथा 'केवल' 
इन तोनो प्रकार के ज्ञान में तो जोब स्वतन्व रूप से, अर्थात्‌ बिना किसो को सहायता 
से, शान प्राप्त करता है, अतएव ये प्रत्यक्ष है। 


१--प्रत्यक्ष-प्रभाण 


यह प्रत्यक्ष-शान पुना 'परारमाथिक' तथा “व्यावहारिक (साम्ब्यावह्ारिक 
था छौकिक ) भेद से दो प्रकार का है। जो कर्म के प्रभाव से मुक्त हो तथा स्वतस्त्र 
रूप से अपने को प्रकाशित करे, यह 'पारमाथिक प्रत्यक्ष' है। 
इसके द्वारा जगतू के सभी विषय स्वेदा भासित होते है। 
थास्तविक प्रत्यक्ष तो यही है। किन्तु जिस क्ञान के लिए जीव को इन्द्रियो की चेप्टाओं 
पर तथा मन पर निर्भर रहना पहता है, उसे जेनो ने व्यावहारिक प्रत्यक्ष! बह है । 
व्यावहारिक प्रत्यक्ष! भी दो प्रशार गा है--जिसमें इन्दियाँ स्वतत्त्र रूप से असाघारण 
आारण हों तथा डिस में मत स्दतस्त्र रूप से कारण हो ( यहाँ यह ध्यान में रखना 
आवश्यक हैँ कि जैत छोग मन को इच्धिय नहों मानते । 


प्रत्यक्ष के भेद 


१ भगदतोबूत्र, ५-३-१६९२: अनुयोगड्धारमूत्र | 


१२२ भारतीय इर्धषत 


बाद के जैन दार्भनिकों में स्थाविडारिक दुत्टि मे मति' और 'श्ुत' को भी प्रयक्ष 
प्रमाण के अत्यंत माना है और दृश्यों के द्वारा या सतत के हारा जौ जद जीव 
को प्राप्त होता है, ते सभी 'प्रत्यश-आान' है। इनगे मिश्र नो ज्ञान है, वह परोक्ष- 
ज्ञान है। 

सतिमाव-- मविडान' चार प्रतार का है-- 

(१) “मवध्ह'--१ख्िय और अर्थ के गद्निकर्ष से उत्पन्न प्रथम अवस्या का 
ज्ञान, जिगे सम्मृग्ध, आछोचन, प्रहेणग, अवधारण, आई भी वहां है, 
'अवग्रह' जहछाता है। 

(२) ईहा--प्रत्यक्ष ज्ञान के क्रमिक विदास में द्वितीय क्षेण में उत्पन्न होते 
याला यह ज्ञान है। इस अवस्था में जीव को दृश्य विधय के गुों का 
परिचय जानने भी इच्छा होती है । इसे ऊहा, तर्क, परीक्षा, विचारणा, 
जिज्ञासा, आदि भी कहने हैं। 

(३) 'अवाय--दृष्य वस्तु का निश्चय रूप से प्राप्त ज्ञान (ईट्तिवि- 
शेपनिर्णय ) । 

(४) 'पारणा'--प्रत्यक्ष शान की यह अन्तिम अवस्था है। इसमें दृश्य वस्दु 
का पूर्ण ज्ञान हो जाता है, जिस का संस्कार जोद के अस्त.करण पर 
निहित हो जाता हैँ । 

श्रुतज्ञान--आंगमों के द्वारा ठया आप्त वचनो से जो ज्ञान प्राप्त हो, उसे 'घुर्त 

ज्ञान कहते हूँ । 'मति ज्ञान' होने के पश्चात्‌ ही 'धुत ज्ञान! होता है । इसके दो मेद हैं-7 
'अंगबाह्म' अर्थात्‌ जिसका उल्लेख 'जैनागम' (अंगों) में न हो, तथा “अंग 'विध्द 
अथीत्‌ जिस का उल्लेख 'अंग्रो' में हो। 

मति और थुव में भेद--..'मति' और “श्रुतः इन दोनों में ये आपस के भेइ है: 

(१) 'मतिज्ञान' में प्रत्यक्ष के विषय की उपस्थिति आवश्यक है, किन्तु शत 

ज्ञान' में भूत, वर्तमान तथा भविष्य सभी प्रकार के विषय रहते हैं! 
जैनागम से सम्बद्ध होने के कारण “शुतज्ञान 'मतिज्ञाना की अपेक्षा श्रेष्ठ 
माना जाता हैं । 


(२ 


जद दर्शन श्२३ 


(३) “मतिज्ञान' में परिणाम का प्रभाव रहता है, किन्तु 'श्रुतज्ञान' तो आप्त- 
बचन होने के कारण परिणाम से परे है और विशुद्ध है ।' 


“आत्मा' के स्वाभाविक गुणों को अवरोध करने वाले 'घातीय' तया अघातीय' 

कर्मों के प्रभाव के हट जाने के पश्चात्‌ 'जीव' स्वय, बिना किसी 

प्रारमाविक प्रत्यक्ष इर्ध्रिय तथा मन की अपेक्षा से, ज्ञान प्राप्त करता है | वही 
ज्ञान 'पारमाथिक प्रत्यक्ष ज्ञान' है। इसके दो भेद हैं-- 


(१) केवलज्ञान--इस अवस्था में 'घातीय” तबा अघातीय' कर्मों का प्रभाव 
दूर हो जाता है, 'जीव' सम्यक्‌ दर्शन का अनुभव करने लगता हैं तथा 
समस्त जगत्‌ के कार्यों को साक्षात्‌ देखता है । इसे 'सकल' भी कहते 
है। राग, द्वेप दथा मोह से रहित अहँतो में हो थह ज्ञान होता है । 





(२) “बिकलज्ञात'---इसमें सीमित तथा विषय के एक अश का ही ज्ञान रहता 
हैँ । इस के दो भद है-- 

(क) “अवधिज्ञान--ज्ञान के आवरणों के हट जाने पर जो ज्ञान 
'स्वभाव' से हो देवताओ तथा नारकीय लोगो में हो, एवं मनुप्य 
तथा निम्नस्तर के जीवो में 'प्रयत्न' से हो, तया जो सम्यक्‌ दर्शन 
जन्य हो, वही “अवधिज्ञात! कहा जाता है। 


(ख 


“मनःपर्यायज्ञात'---सम्यक्‌ चारित्र के द्वारा ज्ञान के आवरणों 
को दूर करने पर जो ज्ञान उत्पन्न हो तथा जो अन्य प्रुरुषो के 
मन में वर्तमात सीमित आकार की वस्तुओ का ज्ञान प्राप्त करे, 
वही “मन-पर्यायज्ञान' है ।' यह ज्ञान साधुओं को ही प्राप्त होता 
है। 'अवधिज्ञात' तो सभी को हो सकता हैं। 'मनःपर्यावज्ञाना 
परिशुद्ध तथा सूक्ष्म है।' 


मति तथा श्रुत के द्वारा सभी द्रव्यो का ज्ञान प्राप्त होता है। रूपवत्‌ अर्थात्‌ 'मूर्त 
द्रत्य, 'अवधिज्ञान' का विषय है। रूपवत्‌ 'सूक्ष्म' द्रव्य मतःपर्यायज्ञान का विषय है । 


+ तत्त्वार्यसृत्र, १८२०३ 
+ प्रभाणनयतत्त्वालोकालंकार, २-२२॥ 
* तस्वांसूत्र, १-२६ १ 


श्र भारतीय दर्शन 


इन चारों अवस्थाओं में द्रव्यों के परिणास से उत्पन्न विषयों का, अर्थात्‌ पर्यायों का, 
ज्ञान नहीं होता, किन्तु 'केवछ' ज्ञान का सभी द्रव्य तया उनहें पर्याव विपय हैं। 
मति तथा थुत के द्वारा 'रूपी' तथा 'अरूपी” सभी द्रव्य जाने जा सबते है, किन्तु 
उनके सभी पर्यायों का श्ञान नहीं हो सकता।' 
२--परोक्ष-प्रभाण 

जैनों के मत में दूसरा प्रमाण है--परोक्ष'। हैतु' के हारा साध्य' वस्तु के 
ज्ञान को 'परोक्ष' तथा उस ज्ञान की प्रक्रिया को अनुमान कहते है । स्वार्य/ ठया 
'परार्थ” के भेद से 'अनुमात' दो प्रकार का है। अनेक दृष्टालों 
को देख कर अपने मत में अपने को समभाने के लिए किये 
गये अनुमान को 'स्वार्यानुमान कहते हूँ । जैसे, अनेक स्थानों में घूम को वह्नि 
के साथ अनेक वार देख कर देखने वाला मन में निश्चय करता है वि--जहाँअहाँ 
धूम है वहाँ आग है! । इसी तियत रूप में हेतु और आग इन दोनों के एक साथ 
रहने को '“व्याप्ति' कहते है । बाद को कही जाते हुए एक पर्वत में घूम को देखकर 
उसे पूर्व में 'व्याप्ति' के द्वारा निश्चित घूम तथा वि के मम्बन्ध का स्मरण होता है 
और पुनः उस व्याप्ति-विशिष्ट घूम को पर्वत में देखकर वह निर्णय करता है क्र 
पर्वत में वह्नि है। यही स्वार्यानुमान' है। इस प्रत्रिया में परत' पक्ष” है। परत 
में रहने वाला धूम 'पक्षधर्म' है। धूमत्व से विशिष्ट घूम का पर्वत-रुपी पक्ष में रहता 
'दक्षधर्मता' कहा जाता है। इस प्रकार अनुमान में व्याप्ति' और पक्षघर्मता' ये दोनों 
आवश्यक है । 

पड्चावयव पराथ्थानुमात --जब यही बात दूसरों को समझाने के लिए लायी 
जाती हैँ तो, उसे परायनुभान' कहते है । इसमें जित पाँच वां के द्वारा निर्णय 
क्या जाता है, उन वाकयों को अनुमान के 'अवयव' कहते हूँ । जैसे-- 

(१) श्रतिज्ञा--प्॑त में वक्नि है, 

(२) हेलु--क्योकि (पर्वत में) धूम है, हर 

(३) दृष्धन्त--जहाँ घूम है वहाँ वह्नि है (व्याप्ति), जैसे--रसोई पर में 

(४) उपनय--जो धूम विता वह्नलि के नहीं रहता, वह (अर्थात्‌ ब्याप्ति- 

विद्िष्ट घूम) पर्वेत में है, 


अनुमान-प्रमाण 


१ तत्तवाधंसुत्र, १:२७-३० ॥ 


जैन दह्शन श्श्ष 
(५) लनिगमन--इसलिए पंत में बह्नि है। 
दक्षावयद परार्यानुमान --भद्रबाहु ने 'दशवकालिकनियुक्रित' में 'दश-अवयव/ 
वबाछ़े अनुमान का उल्लेख क्या है, जिसका स्वरूप है-- 
(१) श्रतिजा--हिसानिरोध सबसे बडा पुष्य है, 


(२) प्रतिज्ञा-विभक्त--हिसानिरोध जैन तीय॑द्डूरों के मत में सब से 
बड़ा पुष्य है. 


(३) हेतु--हिसानिरेध सब से बड़ा पुष्य है, वयोकि जो हिसा वा निरोध 
करना है, वह देवताओ का प्रियपात्र होता है, और उनका आदर करना 
मनुष्यों के लिए धाभिक नारे है। 


(४) हेवु-विभक्ति'--हिसा के निरोध करने वालों के अतिरिक्त अन्य कोई 
भी पुण्य-लोको में रहने कौ आजा नहीं पाते । 

(५) विपक्ष-परन्तु जो जैने तीयंकरों से घृणा करते है ओर हिसा करते हैं, 
वे देवताओं के प्रिय है और उनका आदर करना मनुष्यों के लिए धामिक 
कार्ये है। यज्ञों में हिसा करने वाले सस्‍्वयें में रहते है । 

(६) विपक्ष-प्रतिषेष--हिसा करने वालो बी जैन तीयंकर निन्‍्दा करते है। 
ये उनके आदरपात नही है, और न तो वे देवताओ के ही प्रियपात्र सचमुच 
मे है। 

(७) दृष्टान्त--आईत एवं जैन साधु लोग स्वयं अपना भोजन इस भय से 
नहीं बनाते कि कही उसमें हिसा हो जाय । वे छोय गृहस्थों के यहाँ 
भोजन प्राप्त करते है। 


(८ 


आश्चक्ा (दृष्टान्त वी सत्पता में सन्देह का होना)--्यूहस्थ छोग जो 
भोजन बनाते है वह तो आहंत लथा जैन साधु छोगो के लिए भी बनाते 
है, फिर उसमे जीवहहिया होते से उत सृहर्थों को तया आदत एवं जन 
साधुओं को भी उस पाप का भागी होना पदेंगा ॥ इसलिए उपयुक्त 
दुष्टान्द दीक नहीं है + 


+ भवभरिति' का अर्थ हे भवच्छेदक -«श्यादर्तक «-सोमित झरने बाहा ॥ 


१२६ भारतीय दशशन 


(९) आशंका-प्रतिषेष--आहँत एवं जैन साधु भिक्षा के छिए अपने आने वा 
संवाद गृहरथों को नही देते और न तो वे कभी किसी एक नियत समय 
में उनके यहाँ भिक्षा के लिए जाते है । इसलिए उनके लिए गृहर्य 
भोजन बनाते हैं ऐसा कहना ठीक नहीं है। तस्मात्‌ उस पाप से 
आहत एवं साधुओं का कोई भी सम्बस्ध नहीं है। 


(१०) निगमन--इसलिए हिंगानिरोध सबसे वड़ा पुष्य है। 


उपर्युवत अनुमान के स्वरूप में प्रधान रूप से 'वक्ष', 'साध्य' तथा हितु' ये तौव 

पद होते है । 'साध्य' वह है, जिसे स्रिद्ध किया जाय, जैसे--उतत अनुमान में अग्नि! 

हेत्वाभास या 'पुष्य/ । जिस आधार में साध्य का होना सिद्ध किया 

:. जाय, उसे “पक्ष” या आश्रय” कहते है, जैसे पर्वत” या हिसा* 

निरोध' तथा हेतु” साध्य को सिद्ध करते के लिए दिये गये कारण को हैठु' कहते 

है । इन तीनों के सम्बन्ध में यदि कोई विघटन हो जाय तथा इनमें से कोई भी 

नियम के प्रतिकूल हो जाये, तो अनुमान' में दोष आ जाते हैं और वे दोष 

हिल्वाभास' आदि के नाम से श्रसिद्ध होते हैं। यहाँ पर कुछ दोपों का उल्हेस 
किया जाता हैं-- 

(१) पक्षाभास--साध्य' का आधार यदि किसी कारण दूपित हो जाय या 
असम्भव हो तो उसे 'पक्षाभास” कहते है, अर्थात्‌ यद्यपि वह आधार पक्ष 
के समान मालूम होता है, किन्तु वास्तव में वह 'पक्ष' नहीं है। जैमे--धट 
पुदूगलछो से वना है। यहाँ साध्य' को ही 'पक्ष' बना दिया गया है। 


(२) हेल्वाभास--पह तीन प्रकार का है--- 
(क) असिद्ध--बह है जो सिद्ध नहीं है। जैसे 
यह सुगन्धित है, वयोकि यह आकादय का कमल-फूछ है। 
यह वाक्य अशुद्ध है, क्योकि आवाश में फूल होता ही नहीं। 
(ख) “विदद्ध-अग्नि शीतल है, क्योकि यह द्रव्य है। 
यह वाक्य प्रत्यक्ष-विरुद्ध है। अस्ति' कभी 'शीतछ नहीं होता। 
(ग) 'अनैकान्तिक--जैसे-सभी वस्तुएँ क्षणिक हैँ, क्योकि वे सत्‌ हैँ। 


जैन दर १२७ 
इस वाक्य का उछटा भी कहा जा सकता है-- 
“सभी वस्तुएँ नित्य है, क्योकि वे सत्‌ है । 
यह वछ्य शुद्ध नही है, क्योकि दोनो बातें एक रूपथ शुद्ध नहीं 
हो सकती । 


(३) दृष्टान्ताभास एवं (४) दृषणाभास भी हेत्दाभास' के भेद' है। 


३--शब्द-प्रमाण 


'परीक्ष-प्रमाण' के अन्तगेंत 'शब्द-प्रमाण' भी एक ्रमाण' है। प्रत्यक्ष के विरुद्ध 
न होकर जो ज्ञान शब्द के द्वारा उत्पन्न हो, वह 'शब्द-प्रमा्ण है। 'लौकिक' तथा 
शास्त्रज' के भेद से यह दो प्रकार का है। 


इन्ही प्रमाणों के द्वारा जैनों के मत में अविद्या का नाश, आनन्द की प्राप्ति तथा 
व्यावहारिक ज्ञान में सत्यासत्य का निर्णय होता है। 


सुय 


अन्य दर्शनों की तरह जैन मत में भी भ्रमाणों के द्वारा तत्त्वो का ज्ञान होता है 
जैसा ऊपर कहा गया है | इसके अतिरिक्त जेन लोग दृष्टि के भेद से, जिसे वे 'नय' 
कहते है, तत्त्वों के ज्ञान की विज्लेष रुप से पुष्टि करते है। 
इसलिए जैन दर्शन में 'नय/ का भी एक अपना स्वतन्त्र स्‍्यान 
है। जैनो ने प्रत्येक वस्तु में अनेक 'धर्म' माने है। उन में से 
जब किसी एक धर्म के द्वारा वस्तु का निश्चय किया जाय, जैसे 'नित्यत्व' धर्म के द्मरा 
आत्मा आदि बस्सु नित्य है' ऐसा निश्चय करना हो, दो वह 'भय' के द्वारा होता 
है। यहाँ केवल एक अंश का वोध होता है, किन्तु जब अनेक “घर्म' के द्वारा किसी 
धस्तु का अनेक रूप से निश्चय क्या जाय, तो वह श्रमाण के द्वारा निश्चय होता 
है। यहाँ अनेक अशो का बोघ होता है । इस प्रकार 'प्रमाण' तया 'नय” इन दोनों के 
द्वारा किसी विपय का यथार्थ ज्ञान श्राप्त क्या जाता है।* 


परयायंज्ञाव ओर 
त्तय 


१ ज््यायावतार, २१-२८३॥ 
+ प्रभाणनमेरधिगसमः--तत्त्वार्यसूत्र, १-६। 


श्श्ट भारतीय दर्शन 


"मय के दो सुख्य भेद है--निश्वयनय” तया व्यावद्वारिवनय' | “निश्वायनर्या 
के द्वारा तत्त्वों का वाहतविक ज्ञान प्राप्त होता है। तत्वों के स्वाभाविक जितने 
गुण हूँ उत्ही के स्वरूप का परिचय निश्चयतय के दारा 
होता है । 'व्यावहारिकनय' के द्वारा विषयों का सॉसारिक 
दृष्टि से ज्षान प्राप्त होता है। 

इनके अतिरिवत जैन मत में भिन्न-भिन्न अश्य को भिन्न-मिन्न दृष्टि से जातते के 
लिए अनेक 'नयो' का उल्लेख है। जिन में (द्रव्याथिक तथा पर्यायायिक एवं इनके 
प्रभेद 'नैगम', 'सप्रह, 'ब्यवहार', ऋजुयूत्र', 'शब्द', आदि अनेक हूँ ।' 





नप के भेद 


जैसा पूर्व में कहा गया है जैनो ने प्रत्येक वस्तु में अनेक धर्म माने हैं और विी 
वस्तु का यथार्थस्वरूप जानने के लिए न केवल उसके अनेक धर्मों का ही प्रमाण के 
द्वारा ज्ञान अपेक्षित होता है, किन्तु एक धर्मं का भी एक दृष्टि से ज्ञान अपेक्षित होता 
है । अभिप्राय है--तत्त्वों का ययार्थ ज्ञान प्राप्त करना। अतएव उसे एक दृष्टि से एवं 
अनेक दृष्टि से दोनों तरह से देख कर निर्णय करना आवश्यक है। इसलिए प्रमाण 
तथा दृष्टिकोण, अर्थात्‌ 'नय', इन दोनो का ज्ञान तत्त्वों के ज्ञान के लिए, अल 
अपेक्षित है। 


वाद 


१--करमंबाद 

जो विद्वानु या दर्शनशास्त्र परलोक मानते हैं, मृत्यु के परचात्‌ 'आत्मा' वी स्थिति 

को स्वीकार करते हूँ तथा “आत्मा' को नित्य मानते हैँ, वे सभी 'कमंत्राद' को द्नि 
मर स्वीकार किये रह नही सकते । जैसा पहले कहां गया है, जिस 

कब रे कम का प्रकार अविद्या के सम्पर्क से जोव' जन्म और मरण से युवती 
या रहता है और अपनी अविद्या को नाश कर मुतित पाने के लिए 

संसार मे आया करता है, उसी प्रकार अनादिकाल से 'कर्म' भी जीव के साय रहती 

ही है। वास्तव में 'कर्म' ही के कारण “जीव” को वारवार जन्म छेना पड़ता हैं! जीव 
और कर्म का सम्पर्क ही तो एक प्रकार से 'अविदा' है। जीव कर्म करता है और उत 
कर्म के फल को भोगना उसके लिए आवश्यक होता है! बिना भोग किये कर्म कै 


१ विनयविजय उपाध्याय-नयकणिका, जन प्रकाशन मन्दिर, आरा संस्करण । 


जेत दर्शन धर दे 


बन्धत से जीव को छूटकारा ही नहीं मिल सकता। इन बातो से यह स्पष्ट है कि 
“कर्म ही बन्धन का एक मुख्य कारण है। ज्रोष, मान, माया तथा लोभ इन चारों 
“दपायो' से जो जीव का अनादि सम्पर्क है, बह भी “कर्म” के ही कारण होता है। 
इसलिए बुछ विड्ञानो ने कर्म' को ही अविद्या' कहा है। 


जीव के सम्पर्क में आने वाले सभी वस्तुओं के साथ उस जीव के कर्मों का 
सम्दन्ध रहता है । जैन मत में पुदुगल अनेक प्रकार के होते हैं और उन्ही में कर्मों 
से सम्पर्क रखने वाले पुदूगल “कर्म-पुदृगल' कहे जाते है, जिनकी चर्चा ऊपर की 
गयी है। 
रे वाह या अनेकान्तवाद 

जैनो के मत मे प्रत्येक सत्‌' या 'द्रव्य' पदार्थ परिणामी है, अर्यात्‌ एक धर्म को 
छोड़ कर दूसरे घर्मं कौ ग्रहण करता रहता है। यह 'सत्‌' का स्वभाव हैं। इसलिए 
अ्रत्येक 'सत्‌' का उत्पाद तथा व्यय (नाञ्व) भी स्वदा होता ही रहता है। परन्तु 

इस प्रकार परिणामशझील होने पर भी 'सत्‌' पदार्थ का अपनापना 

कभी भी नप्ट नहीं होता। वहू उत्पाद में तथा ब्यय में भी 
सदैव वर्तमान रहता है। इसे “प्रोव्य' कहते है। अर्थात्‌ प्रत्येक 'सत्‌” पदार्थ में 
“उत्पाद, ब्यूय' एवं धरोव्य' मे दीनो धर्म हैँ । जैसे 'घट' मिट्टी से उत्पन्न होता है और 
ड्रसका नाथ होता है। उत्पत्ति और नाथ इन दोनो अवस्याओ में 'मिट्टी' का अपनापन 
अर्थात्‌ तद्धोव' तो रहता ही है. ! इसे ही 'भौव्य' कहते है । स्वहप में परिवर्तन होता 
है, क्स्तु उसका “तद्भाव' तो सदा सभी अवस्या में विदुयमान रहता है। 


सत्‌' का स्वरूप 


ऐसी स्थिति में जब किसी तत्त्व का विचार करना हो, तो उसके अनेक घ॒र्मों का 
विचार करना चाहिएं। तभी उस अस्तु के वास्तविक स्वरूप का परिचय प्राप्त हो 
सकता है। अर्थात्‌ जैनो के मत में शकर के वेदान्त के समान 'सत्‌' नित्य नहीं है; 
या बौद्धो की तरह उत्पाद तथा विनाश से युक्त प्रतिक्षण में नाश होने वाला नहीं है; 
या साख्य वालो के समान चेतन पुरुष के रूप में कूटस्थ तथा अचेतन प्रकृति के रूप 
में परिणामों नही है, या न्‍्याय-त्रैेशेषिक के समान परमाणुरूप में नित्य तथा कार्य 
रूप में अनित्य नही है। 
३--परिणामिनित्पत्ववाद 

बस्तुतः इनके मत में सत्‌” न केवल कूटस्थ तथा क्षणिक हो है, या केवल नित्य 
तथा अनित्य ही है, था चेतन तया अचेतन ही है, किन्तु यह 'सभी' है। अतएव इस 

भाण्द० ९ 


४११७ भारतीय कसा 


में 'उत्याई', दिताश' दशा 'ध्ौद्य', से तीतों शृग गत बॉयात है, बरी| एक ही 
राय एक ही डाच में 'है' भी और 'नहीं' भी है, किर भी दौनों अशयाओं में उतता 
“अग्तिग्व' सो है ही । इस परापा विरद्ध यूणों को एक सा जैत छोए प्रयेष् से 
यो थात्‌ में विध्माल सात हैं। इसी कारण इस विनारधारों को 'परिताि- 
निर्यरबबार', गा 'मभेक्ालतब्रार', खोग कहे है। 


यह ध्याम में रखता चाहिए हि शह्दों के वास्तविक जाते ते लिए अल 
दर्शनों के समान जैन-मंत्र में भी श्याउड्रारिक श्ञात की एवं साँयादिक अनुमर डी 
अपेक्षा है। जैन-मत में चेगत शा अवेसन शभी द्ह्मों में अन्त पर्म हैं। जैसे 
आरा में शत्‌, विश्यव्व, अमूर्स-क इत्यादि अनेक 'यर्म' हैं। में परम! तिगी एड वेले 
की अपेक्षा से 'भस्मा' में है और साथ ही गाय हिगी दूसरी वस्तु की ओ्ा में रही 
भी है। इसी प्रकार अपने गुणों की अपेक्षा से 'आःमा गत्‌ है', हिस्तु घट के गुणों री 
अपेक्षा से उगी समय आत्मा अगत्‌' भी है। अवएय एक वस्यु के स्वरूप को जाते 
के लिए रांगार की सभी वस्तुओं का स्वरूप उस विशेष वस्तु के सम्दन्‍्ध में, जातता 
पड़ता है । 


इस प्रगार एफ वस्तु का यथार्ष ज्ञात प्राप्त करने के लिए अन्य वस्तुओं की 
सम्मावना ही परीक्षा भो करनी आवश्यक है। इसी बात को जैन छोगो ने 'स्यावू, 
व नि अर्यात्‌ 'हो सबता है' इस रूप में विचार किया है।वस्ठु मे 
>> अाहरण हा अतन्त धर्म होने पर भी जैतो से उस वस्तु में केवल सात प्रकार 
ह की सम्भावनाओं का विचार किया है। इसी से समझ ढेता 
चाहिए कि अन्य प्रकारों को भी सम्भावना हो सकती है। इसी को शप्तमदगीतय' 
अर्थात्‌ निश्चय पर पहुँचने के लिए किसी बात को सात प्रकार से विचार करना, जनों 
ने कहा है। इन्ही सातों प्रकार के सम्भावित वाकयों के स्वरूप उदाहरण सहित 
नीचे दिये जाते है-- 
(१) 'स्थात्‌ अस्ति ड्ब्यम्‌--एक किसी दृष्टि से वस्तु की सत्ता हो सकती है। 
(२) 'स्यात्‌ लास्ति दब्पम्‌--दूसरी किसी दृष्टि से उसी समय उसी वस्तु कौ 
सत्ता नही भी हो सकती । 
(३) 'स्थात्‌ अस्ति च चास्ति च दब्यम्‌'--तीसरी दृष्दि से उसी समय बल 
जय सत्ता हो सकती है और नहीं भी हो सकती ? 


जंत दहन हट 
(४) 'स्पात्‌ अवक्तव्यं द्ब्यम्‌'--चौयी दृष्टि के विचार से वही वस्तु अवक्तव्य टः 
है, बयोकि एक ही समय में उसकी सत्ता कर अस्तित्द और अदर्शन दोतों 
कहे जाने के कारण दाब्दों के द्वारा ठीक-टोक उसके स्वरूप का निर्वचन 
नहीं हो सकक्‍ता। 


(५) 'स्पात्‌, अस्ति च अवश्तथ्यं च वव्यम--पाँचदी दृष्टि के विचार से बही 
चस्तु एक ही समय में हो सकती है और फिर भो अवक्तब्य रह 
सकती है । 


(६) 'स्पात्‌ नास्ति घर अवक्तब्यं च द्रब्यम--छठटी दृष्टि के विचार से वही 
वस्तु एक ही समय में नहीं भी हो सकती है और फिर भी अवक्तव्य रह 
सती है। 


(७) 'स्थात्‌ अस्ति य भास्ति व अवक्तव्यं व दब्यम--सातवी दृष्टि के 
विचार से वही वस्तु एक ही समग्र में हो सकती है, नहीं भी हो सकती 
है और तयापरि अवक्तब्य रह सकती है। 


इन सभी अवस्थाओं में (द्ब्य', क्षेत्र', 'राल', तथा “माव' हम स्वरष्पो को लेकर 
भिन्न-भिन्न अवस्था की सम्भावना बी जा सकती है और वस्तु का पूर्ण परिचय प्राप्त 
बरतने वी चेष्टा भो जा सकती है।' यही इस '“स्थाह्रादं या “अनेकान्तवाद' का 
उ्ृंश्य है । 


जैन-दर्शन में यह एक अधूर्व विचार है। इसी को लेकर इस दर्शन को कोई 
स्पाइाइदशंनत' भी बहनते है । 


आलोचन 


अन्‍य दर्शनों गो तरह जेन-दशेन भी मुख्य रूप में आचार-ब्रिचार ही से उसपर 
हुआ ३ मालूम शोता है कि पू् में इन लोगो बा विशेष ध्यान देहशुद्धि, अस्त बरण- 
शुद्धि, आईि ही में घा। बाद को उस मत के विद्धानों ने इसे भी आध्यास्मिर-रुप 
देकर एक सर्वागपूर्ण दर्शन बनाया। 


+ इमेशमिश्--हिस्ट्री ब्योफ इंडियन किलासफो, भाण ६, दुष्ट ३०१-३०४ ४ 


१३२ भारतोय दर्शन 


चार्वाकों के अनन्तर जैनों ने आत्मा' के स्वरूप के सम्बन्ध में बहुत दुर तक 
विचार किया है। उसके चैतन्यरूप की प्राप्ति का मार्ग भी दिखाया है। किन्तु जया 
पहले कहा गया है, इस आत्म-विचार में भौतिकवाद का छेश अवश्य रह गया। यहीं 
कारण है कि आत्मा' में दिह-परिमाण' वे मानते हैं एवं उसमें 'संक्रोच' तथा 'विशार्म, 
ये दोनों परस्पर विरुद्ध धर्म भी उन्होने माने है । 


इसके अतिरिक्त जड्ड पदार्थों की तरह आत्मा में प्रदेशों' की स्थिति मान कर 
उसे अवयवो से युक्त जैनो ने माना है। शरीर के टुकड़े करने के साथ-माथ आत्मा के 
कमा «भी टुकड़े किये जा सकते हैं और झरीर से पृथक्‌ शरीर हे टू 
त्मा अवयवी है. ३ साथ-साथ, 'मात्मा' के भी टुकड़े पृथक्‌ हो जाते है और कि 
शरीर के अगो की पुष्टि की तरह 'आत्मा' के अग भी पुष्ट हो जाते हैँ । माछूम होत 
है कि 'आत्मा' अपने कटे हुए अंगो के साथ उसी प्रकार सम्बद्ध रहता है, जिर 
प्रकार क्मलछ-नाल के टूट जाने पर भी एक पतले सूत से उसके दोनों टुकड़े सस्बर 
रहते है । 
ये सभी बातें भौतिक पद में पायो जाती है । अतएवं कहा जा सता है हि 
जैनों की 'आत्मा' को भौतिक स्वरूप से सर्वेथा छुटकारा नही मिला है। विसी अद्य मे 
तो 'आत्मा' बहुत ऊँचे स्तर तक पहुँच गया है, परन्तु उपर्युक्त अशों में वह भूतोके 
सम्बन्ध से बहुत दूर नहीं हट पाया है। 
दर्शनों के तात्त्विक विचार का मुख्य ध्येय तो होता चाहिए 'मेद में अभेद' जी गा 
किन्तु जैन-गिद्धान्त में 'अभेद' का, या 'एक्त्व” का, गही स्थान नहीं है। भेद हों 
पर निम्तस्तर में पाया जाता है / अतएक यह दर्शन ऊँवे स्वर ही 
अभद मे भर 5 ू 
हमें नहीं पहुँचाता। 
आचार का तथा तपज्चर्या का बटुत बठोर विचार जैन दर्शन में है। यह ही 
उचित ही है। इससे अन्त करण की शुद्धि होती है। किल्लु इल छोगो में 
कठोर नियमों वा तथा दतों का विधान जिया है, दें साधारए 
शारिक 0: रूप से पान नहीं किये जा सकते । ये नियम मतुष्यों हीरे 
82002 लिए तो दते है । इन्हें यह देखता चाहिए घा हि नियम ९/ 
हो जितहे पालन करने की सम्भावना हो। अयस्भव नियमों से छामतहीं होती! 
उनके बालन में शिविल्ता आ जाती है। यही कारण है हि जन मत्र में हुछ हल 
है और अधिक छोग 'गृहस्प' है । गृहस्यों के छिए दियमों का पालन अनिशर्य हर 


जन दर्शन १३३ 


है। परन्तु क्या साधु छोग मनुष्य नहीं है ? क्या वे उतते कठोर बतो, जैसे केश- 
लुझचन' आदि, का पालन प्रसन्नता से या उत्साह से करते हैं ? मालूम होता है कि 
जैन छोग व्यवहार में बहुत पदु नहीं थे अनएवं इन्होंने अव्यावहारिक नियमों का 
विशेष विघान क्या है) 


अस्त में यह कहा जा सकता हैं कि आचार के स्तशे की परीक्षा के लिए एक सद 
से ऊँचा 'आचार-मापरन्‍-तत्त्व' का होना उचित है। उसे 'ईश्वर' कहें या न कहे, किन्तु 
बिना एक उच्चतम “मापक-तत्व' के, क्सि आधार पर बुरे और 
अछे का, सत्य और असत्य का, उचित और अनुचित का निर्णय 
किया जा सता है ? 


तीर्यकरों को 'ईश्वर' के समान इन्होंने माना है किन्तु वे 'ईशबर' तो नहीं हो 
सकते। मनुष्य ही की देह को उन्होंने घारण क्रिया है। 'ईश्वर' के समान दाक्ति- 
धाली भी ये हो सकते हैं, विश्तु 'ईश्वर' नहीं हो सकते । फिर मनुष्य घरीर घारण 
करने ेः कारण ये छोग सद के लिए सर्वया दोष रहित “आचार-मापक-तत्त्व' नही कहे 
जा सकते | अतएव आचार के तियमों का माप भी एक विशिष्ट 'मापत्र-तत्त्व' के बिना 
ढीक से नहीं हों सबता। 


एक ही समय में अतेक साधक सिद्ध होकर तोषकर के पद को प्राप्त बर सकते 
है। तो कया एक समय में भिन्न-भिन्न दीर्यकरों के रूप में भिन्न-भिन्न अनेक 'ईश्वर' 
हो सबते है ? ऐसी स्थिति में एक ही समय में आध्ार-मापक अनेक सत्तदो दा 
अस्थित््व सातता पदेगा, फिर सद के लिए नियम भी भिक्न-मभिन्त होगे और जोवन 
विध्नवूर्ण हों जायगा । 


झीचार* 
सापक-तरव 


इन बाती को प्यान में छाने से यह कहा जा सकता है कि जैन मत में बहुत ऊँचे 
इतर के विधार नहीं है, और ये खोय ब्यवद्वार में बहुत पदु नही है ६ 


पष्ट परिच्छेद 
् 
वाद्ध दर्शन 
जैन-दर्शन के समान बौद्धन्र्शन भी प्रारम्भ में आवार-्थास्त्र ही के रुपवा 
था। वाद को बुद्ध के शिष्यों में आध्यात्मिक रुप देकर उसे एक दाशनिकयाल 
बनाया । विचार बरने से यह रहां जा सकता है हि दर्शतः 
शास्त्र वे दो अग है---एक आचार या कर्मकाण्ड, तथा दूसरा 
ज्ञानकाण्ड या आध्यात्मिक चिन्तन । इनमें पहले आचार ही के तियमों का पालत 
करना आवश्यक है। तत्पश्चात्‌ आध्यात्मिक चिन्तन का अवसर आता है। उपागता 
कै द्वारा अन्त.करण की शुद्धि होने पर ही आध्यात्मिक विचार को सममलने की शक्ति 
मनुष्य मे आ सकती है। अत्एवं अन्य दर्शनों वी तरह बौद्ध-दर्शन का भी दीज 
कर्मकाण्ड में निहित है । 
इस मत के आदि प्रवर्तक गौतम का जन्म ५६३ ईसा के पूर्व वैंश्वास शुर्वक 
पूर्णिमा को कपिलवस्तु के समीप लुम्विनी गाँव में हुआ था । इनकी मात्रा मादा 
गलिम को कक देवी' इनके जन्म के साव ही दिन पश्चात्‌ मर गयी। इसलिए 
कथा गौतम का पालन-योदण उनकी विमाता ने क्या।। इतके पिता 
शुद्धोदत झाक्‍्यों के अधिपति थे। गौतम के जन्म के समय के 
ग्रहो का विचार कर ज्यौतिषियों ने कहा था कि यह अपने जीवत के आरम्म ही में 
दु खी, ज्वरी, मृत-शरोर तथा परित्राजक के कष्ट को देखकर, पर-दुःख से दु सी हो 
धरूद्वार छोड़ कर तपस्या के लिए जंगल को चले जायेंगे। पिता ने बहुत प्रयेठ 
किया कि उपर्युक्त दयनोय अवस्था का दृश्य इनके सामते न आवे, किन्तु होतद्ार को 
कौन टाल सकता था ? गौतम का विवाह एक क्षत्रिय राजा की लड़की अश्ञोपरा हैं 
हुआ और उससे एक पुत्र का भी जन्म हुआ। 
गौतम बहुत दुर्वल प्रकृति के व्यक्ति थे। इन्हें दूसरों का भी दुःख सध्च नं 
होता था, फिर अपने दुःख की तो बात ही क्या ! यह संसार इखमय हैं! इत 


आचार-शास्त्र 


बोद़ दर्शन श्क्ष 


के भोग के लिए ही जीव यहाँ आते है. और उत्हें घैये घारण कर दुःख का भोग 
करना चाहिए । भोग ही से पूर्व जन्म के प्रारब्ध कर्मों का नाश 
होता है ओर पश्चात्‌ दुख की आत्यन्तिक-निवृत्ति तथा परमा- 
नन्द की प्राप्ति होती है। परन्तु गौतम का हृदय बहुत दुबंल था, या कहा जाय कि 
जो होनहार था वही हुआ । अतएव दु ख़ से व्याकुल होकर उन्तीस वर्ष' की अवस्था 
में एक रात को गौतम घर को छोड़ और राजसुख का परित्याग कर, दुख-्रहा के 
उपाय को ढूंढने के लिए जगल को चल दियें। घर छोड़ने के अव्यवहित पूर्व समय में 
उन्होंने अपनी स्त्री के घर के द्वार पर जाकर एक बार अपनी स्त्री को तथा अपने 
नवजात शिशु को देख लिया । 

इन बातो से यह स्पष्ट है कि यौतम ने केवल पर-दुख को न सह सकने के कारण 
घर छोड़ा, न कि मज्ञो में हिसा को देखकर, जैसा आजकल के पाश्चात्य-शिक्षा-सम्पन्त 
विद्वान्‌ सममते हैं।' उस्वेला के जंगल मे जाकर ७. वर्ष तक इन्होने 
की। किन्तु गौतम को अपनी तपस्या से सन्‍्तोष नहीं हुआ और 
वहाँ से उठ कर बोध-गया में एक पौपलवृक्ष के मीचे आकर पुनः 
तपस्या करने लगे । यहां आते ही तपस्या के प्रभाव से जन्म-जन्मान्तरो के मल के दूर 
हो जाने से उनका अन्त.करण पवित्र हो गया और बोधि मर्थात्‌ ज्ञान की अभिव्यक्ति 
हुईं। वह प्रवुद्ध हुए। उनका दुख दूर हो गया और अपने उद्देश्य की श्राप्ति में वे 
सफल हुए । इसके बाद वे 'बुद्ध/ कहे जाने लगे और वह पिप्पलवुक्ष 'ज्ञानशवृक्ष हो 
गया एवं सभी उसकी पूजा करने छगे। गौतम एक प्रकार से जीवन्मुक्त' हो गये । 


गुहन्त्पाय 





चुदधत्व की प्राप्ति 


तत्त्व-ज्ञान को प्राप्त कर, या जोवन के चरम लक्ष्य तक पहुँच कर कुछ लोग 
शरीर को छोड़ देते है और परमात्मा के साय एक हो जाते हैं, किन्तु कुछ छोग 'आप्त- 
काम होने पर भी ससार को कल्याध-मार्ग पर छे जानें के लिए 
शरीर को तब तक रक्षा करते हे जब तक उनके 'प्रारब्ध-कर्मो 
के भोग पूर्ण नही हो जाते, या जव तक उनकी इच्छा रहती है। बुद्ध ने भी स्वयं शान 


लोक-कल्याण 


' एक्नतिसो बयसा सुभद थ॑ पव्दाजि कि कुसलानुएसि--सहए्परिनिब्दानसुत्त, 
र२१। 

* प्रोफेसर स्वपल्लो राघाकुष्णतु-इंडियन फिलासफी, भाग है पु इे५४: 
वि० च० लाहा--दृद्धिस्टिक स्टडोड, पु० ११३; महामहोपाष्याय विधु- 
शेखरभट्टाचार्य-वेसिक कनसेप्शान ऑफ शुद्धिज्म, पु० ७-८ ६ 
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प्राप्ण गर अपने को दु से से विशुत्रा कर दूसरों को मी अथने अनुमयों के द्वारा दु 
रे विमृकत करने ने लिए अपने शरीर की रक्षा वी । उसे साश नहीं रिया । 


युद्ध को विश्वास था, और इसके बाद उन्हें साक्षात्‌ अतुमंत्र भी प्रात हो 
गया था कि (१) संसार दु समय है (सर्द इन्‍्बमू), (२) दुों वा कारण है 
(इुः्खसमुदयः) , दुछ मे पीड़ित होकर उसके माश करने के 
उपायों को छोग दूँगा करते है, अर्थात्‌ (३) उन्हें विख्वास है 
कि दुख ना नाश होता है (बुःखतिरोधः) तथा (४) दुखों के नाश के दिए 
उपाय भी है (दुःखनिरोधगामिनी प्रतिषद) । इन्ही बार वातों को छोगों वो 
समझाने के लिए तत््शान होने पर भी बुद्ध ने अपने धरीर वी रक्षा वी | ये ही 
चार “आप सत्य' है । 


आय॑-सत्य 





इसी उद्देश्य से बुद्ध ने सारनाथ आदि स्थानों में जा कर छोगों को उपदेश दिया। 
विद्वान्‌ लोग तथा ज्ञानी पुरुष जिज्ञासुओ को अपने अनुभव ही का उपदेश देते है और 
उसी से दूसरों का भी कल्याण होता है / बुद्ध ने भी मही हिया। उन्होंने स्वर हु से 
से ब्याकुल होकर उसके नाश के लिए उपायों को दूढ़ा था। समार के माया-जाठ में 
लोग इस प्रकार फंसे हुए है कि शीघ्र यह भी नहीं समझते कि दुःख है तथा उमा 
कारण क्या है। अतएव बुद्ध ने अपने अनुभव का उपयोग किया और छोगों को सम” 
काया कि दुःख है और उससे सदंदा के लिए छुटकारा पाने के लिए, दुख को उतने 
करने वाले कारणों को समझ कर, उनका मादश करना उचित है। 

एक बात यहाँ घ्यान में रखना आवश्यक है कि बुद्ध को तत्त्वज्ञान हो गया। 
उन्हें आत्मा' का साक्षात्‌कार हो गया, परन्तु आत्मा' के साकात्कार को जीवन वा 
मुख्य लक्ष्य समझ कर भी छोयों के कल्याण के लिए तया उन्‍हें 
है %233 उचित मार्ग पर ले जाने के लिए बुद्ध ने आत्मा” के सम्दस मे 
अपने उपदेक्यों में कुछ भी नहीं कहा। उन्हें ब्यावहारिक जग 

का पूर्ण ज्ञान था और ब्यावहारिकता के साथ चलने से ही सर्वे साधारण की भलाई 
होगी, इसका उन्हें पूर्ण विश्वास था| यह भी उतके सन में निश्चित या कि कतंव्ययव 

प्र चल कर उपासना के द्वारा तपस्या की सहायता से अन्त करण की शुद्धि पहने 
लोग करें, पश्चात्‌ आत्मा के सम्बन्ध में सभी बातें स्वयं छोग समझ जायेंगे इसलिए 
बुद्ध ने लोगों को कर्म करने की शिक्षा पहले दी । आत्मा आदि तत्वों के सादर 
में अर्थात्‌ संसार नित्य है या अनित्य ? आत्मा झरीर से मित्र है या अभिप्न ? हें 


डौड़ दक्षत श्ड्छ 


भूत है दा अमृत ? मृत्यु के वाद आत्मा रहता है या नही ? आदि रहस्यमय प्रइ्नो के 
पूछे जाने पर बह स्वय मौन रहते थे। इसका कारण स्पष्ट हैं--सभी लोग इतने 
सूदस विपय को सही समझ सत्रते, फिर उन्हें इस प्रकार का उपदेश देना वेकार है। 
प्रत्युत रहस्यपूर्ण उपदेश देने से लोग अज्ञता कै कारण और भी ध्यस्त हो जायेंगे। वे 
उलटी बातें समर छेंगे एद बुद्ध को पश्ठपाती कहदुर उनके साथ विदाद उपस्थित 
कर देगे, इन कारणों से बुद्ध ने मौन रहता पसन्द क्रिया। आरम्भ में तो उपासना 
तथा अम्य तपस्या के उपदेश से ही छाम हो सव॒ता है, अतएव बुद्ध ने पहले उसे 
बातों का उपदेश दिया जिनको उन्हें स्वव अनुभव हुआ था और जो साक्षात्‌ लोगो 
के बल्माण के लिए थी । 


सबसे पहले उन्होने सबको यह समभग्रया कि ससार दु खमय है। बोई भी जीव 
दुख से मुक्त नही है लया दु ख किसी को प्रिय नही है। उससे छुटकारा पाने के लिए 
सब को प्रयत्न करना चाहिए | इसके लिए दुख के कारण को 
जानता आवश्यक है, दिना कारण के कार्य नहीं होता और 
कारण बे नाश के बिना बाय का नाश भी नहीं हो सकता । 
इसलिए सभी को दुख के कारणी को जानना चाहिए और उठके नाश के लिए उपाय 
हूंइना चाहिए। 


इसमें कोई सन्देह नहीं हि हमारे दुख बा मूल कारण “अविधा' है, जिसती 
अदभुत धाक्ति से बाएशों भी एक परम्पश हो जाती है। इस कारण#रम्परा को 
“प्रतीत्पअमुत्पाद--'एवं वस्तु बी प्राप्ति होने पर दूसरे वस्तु की 
उतलत्ति' बहते है, अथत्‌ एक शारण के आधार पर एक बारे 
उत्पन्न होता है, जो अविद्या वा एक र्दश्प है, सपा जो पुत शारण होकर एक 
भिन्न कार्य को उत्पन्न बरता है। इस प्रवार कार्यकारण की जस-धरस्परा में सभी 
अंग बायं-बारण-रुप से बद्ध है। यह परम्परा निम्नलिखित स्वव्प की है-- 


ुः्ख को कारण- 


भ्रतीरपसमुत्पाद 


(१) अधिष्ा से संस्वार, 

(२) संस्शार गे विज्ञान, 

(३) इदिल्ान से हाम-रुप, 

(४) साभ-हए से धड्टापतत, अर्थात्‌ सत्र सहित पाँच शानेचन्दियाँ, 
(५). बहापतत से हपर्ण, 
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(६) स्पर्ञ से वेदना, 

(७) बेदना से तृष्षा, 

(८) तृष्णा से उपादान (राग), 

(९) उपादान से भव, (संसार में होने की प्रवृत्ति) 
(१०) भव से जाति, 
(११) जाति से जरा, और 
(१२) जरा से मरण। 


इन बारहों के स्वरूपो को विचार करने से यह स्पष्ट है कि ये सभी बुद्ध के चार 

आर्यसत्यों से ही अभिव्यक्षत होते है। इनमें से कुछ भूतपूर्व कारण हैं और वर्तमान मैं 
कार्य रूप में है, तथा कुछ वत्तंमरान में कारण हैं और कुछ भविष्य में कार्य होने के लिए 
हूँ। इनमें से प्रयम और द्वितीय (“अविद्या/ तया 'सस्कार') दूसरे 'आयंजत्य से 
सम्बद्ध हैं और पूर्व-जत्म से सम्बन्ध रखते वाले वर्तमात जत्म के कारण हैं और ये 
'दु ख-समुदय' के स्वरूप है। 'जाति' और 'जरा-मरण' ये वत्तमात जीवन में रहकर 
अविष्य जीवन के वारण हैं तथा बीच वाले वर्तमान जीवन में कारण और हाय दोनों 
झुपों में विद्यमान है। इन्ही कार्य-कारणों की परम्परा में ससार-बफ चलता रहा 
है। इसे 'मवचक्र”' भी बहते हैं । जब तक जीव इस 'भवचक्र' से मुक्त नहीं होता, तर 
तक उसके दुख का नाश नही होता। इस दु स का निरोध अत्याइस्पक है। यह भी 
बुद ने शिक्षा दी कि दुख नित्य नही है! नित्य तो गुछ भी नहीं है। हिए इस 
दुख के ना के लिए उपाय है। उस उपाय के द्वारा दु र-ताश कर जीद अपने 
जीवत के परमपद की प्राप्ति कर सकता है और जस्म-मरण से सत्र दिल के तिए 
उसे हूटकारा सिल जाता है॥ यद्वी बात बुद्ध ने गही है-- 

अतुल अरिभा सच्चात॑ यपामत्रं अशराता, 

संखरित दोपमदानं शासु तास्वेत्र ज्ञातियु ॥ 

काति एुताति रिश्ठानि भव मेंत्ति समूहता, 

इच्छित मुख बुफलस्स सत्पि दानि पुतइभवोति ॥ 


है अटार्परिलिष्काननुत्त, रन्४र ३ 


बोद़ दर्शन १३९ 


इस लद्ष्य तक पहुँचने के लिए बुद्ध ने अपने अनुभव के अनुसार छोगों को 
उपदेश दिया । दुख-निरोध के मार्य को कहते हुए उन्होंने 'अठ्ठंगिक मग्गम्‌ 
(अष्टाग-मार्गं) का भी उपदेश दिया । उनका विश्वास था 
कि कायिक, वाचिक तथा मानसिक साधना के बिना दुख का 
'निरोध नहीं हो! सबता। अतएव उस प्रकार को साधना के लिए प्रत्येक साधरु को-.. 


अष्टाग-मार्ग 


(१) 'सम्मा-दिढ्ठ (सम्यक्दृष्टि अर्थात्‌ आर्य-सत्यों का ज्ञान), 


(२) 'सम्मा-संकप्प' (सम्यक्‌ संकल्प अर्थात्‌ राग, द्वेप, हिंसा, तथा ससारी 
विषयो का परित्याग के लिए दृढ़ निश्चय), 


(३) 'सम्भा-बाचा' (सम्यग्‌ वाच अर्थात्‌ मिथ्या, अनुचित तथा दुर्वचनों का 
परित्याग एवं सत्य-वचन कौ रक्षा), 

(४) 'सम्भा-कम्मत्त' (सम्यक्‌ कर्मान्त अर्थात्‌ हिसा, परद्वव्य का अपहरण, 
वासना की पूर्ति की इच्छा का परित्याग कर अच्छा कर्म करना), 


(५) 'सम्मा-आजीव' (सम्यक्‌ आजीव अर्थात्‌ न्यायपूर्ण जीबिका ), 


(६) 'सम्मा-बायाम! (सम्यकू-ध्यायाम अर्थात्‌ बुराइयो का वाश कर अच्छे 
कर्म के लिए उद्यत रहना), 

(७) सम्मा-्स्तति (सम्यक्‌ स्मृति अर्थात्‌ लोभादि को रोक कर चित्त-शुद्धि) तथा 

(८) 'सम्मा-समाधि' (सम्यक्‌ समाधि अर्थात्‌ चित्त की एकाग्रता) | इन आठों 
आचरणों का पवित्रता से पालन करना आवश्यक है। इनके पालन से 
अन्त.करण की शुद्धि होती है और ज्ञाव का उदय होता है। बुद्ध ने इन्हीं 
आचरणो को पालन करते हुए कठोर तपस्या की थो । इस अश में किसी 
भी भत में भेद नही है । इसके बिना तो सिद्धि हो ही नहीं सकती । 


इन नियमों को पालन करते हुए साधक क्रमशः अपने लय तक पहुँचने में 
अग्रसर होते है और प्रत्येक स्थिति में दोषो से मुक्त होते चलते है । बुद्धत्व प्राप्त करने 
दर के के पूर्द साधक के लिए तोन विशेष अवस्थाएँ होदी है--श्रावक', 
पड यवायाए प्त्येक-जुडा/ तथा बोषिसत्त्व' । इन तीनों अवस्थाओं को 
ब्राप्त कर उन्‍्तमें ुद्धत्त्व' की प्राप्ति होती है। इन तीतों 

अवस्थाओं का संक्षेप में परिचय नीचे दिया जाता है --- 


१४० 


भारतीय दर्शात 


(१) भावक-पद--इंग अवस्था में साथक्त त्रिविश् कलेयों से, अर्थात्‌ अजान, 
विविध वाधाएँ, एवं झ्रान्ति से, युक्त रहता है। किस्तु बुद्धलव पाते वी 
प्रवद्ठ इच्छा उसमें होती है। अतएव वह अपने आचार्य के समीप्र जाकर 
उपदेश ग्रहण करता है। इस अवस्था में भी निर्वाघपद को पाने के लिए 
चार भिन्न-भिन्न अवस्थान्तर हैं-- 


(क) 


(ख) 


प्‌ 


(घ) 


ख्रोतापन्च--इस अवस्था में साधक की चिलवृत्ति संसार से 
विरकत होकर निर्वाण की तरफ छे जाने वाली चित्तवृत्ति 
की धारा में सम्मिलित हो जाती है। एक बार इस घारा में 
पडजाने से पुन पीछे हटने की आशका नहीं रहती। 


सकृदागामी--अ्ति एक वार (इस समार में) आने वाढा 
साधक । इस भूमि में इन्द्रिय छोलुपता तथा दूसरे को हानि 
पहुँचाने को इच्छा इन दोनो बन्धतों को नाझ बरता हुआ 
साधक अपने लद्ष्य पद की प्राप्ति के लिए अग्रसर होता है। 
इस अवस्था में 'आखवो” (क्लेशो) का नाश करना आवश्यक 
होता है। इस मार्ग के साधक एक ही बार ससार में आते है। 
अनागामो--इस भूमि में उपर्युक्त दोनों वन्धनों से मुक्त होकर 
साधक आगे बढता है। मरने पर वह पुनः संसार में लौटकर 
नही आता। वह जन्म-मरण से मुक्त हो जाता है। 
अहूंतू--इस पद की प्राप्ति की इच्छा वाले साधक को रूपराए/ 
अरूपराग, मान, औद्धत्य तथा अविद्या इस बन्धनों का नाश 
कर बलेझो से विभुत्रित मिछती है। इस भूमि में आकर साथक 
को तृष्णा से झान्ति मिलती है । 

अहूँत्‌ पद तक पहुँचने के साथ श्रावकों को इन चाए 
अवस्थाओ की साधना करनी पड़ती है। यहाँ पहुँच कर साधक 
ज्ञाननिष्ठ हो जाते हैं। हीनयात बौद्धों का मुख्य लक्ष्य मी 
पद की प्राप्ति है । 


(२) भत्येक-बुद्ध+-शूर्व जन्म के अच्छे संस्कार के कारण जिम साधक गो 
'प्रातिभ चल्लु' का स्वतः उनन्‍्मीलत हो जाता है, शिसी दूसरे का उपदेश 


बोद दर्शन श्ड१्‌ 


का सहारा नहीं लेना पड़ता, वही अ्रत्येक-दुद्धं कहलाता है । वह 
अहंत्‌-भूमि से ऊँचे स्तर पर स्थित रहता है। वह ह्ानी तो हो जाता 
है, किन्तु दूसरो के दु खो को दूर नही कर सकता । 

(३) बोधिसत्त्य--इस भूमि का साथक ज्ञान प्राप्त करने की इच्छा रखदा है 
और साथ ही दूसरो के दु खो को निवृत्ति करने के लिए तत्पर रहता है ( 
'दोधिसस्व” न बेल अपना कल्याण चाहता है, किन्तु दूसरो के दुख 
का नाश करने के लिए भी उद्यत रहता है। दूसरों का कल्याण करना 
इस साधक की विशेषता है । महांयान सम्प्रदाय में इस अवस्था तक 
साधक पहुँचता है । अतएव यह ऊँचे स्तर की अवस्था है। 

इन भूमियों को प्राप्त कर साधक बुद्धत्व' की प्राप्ति करता है। 


इस प्रकार बुद्ध ने लोगों को उपदेश दिया । उन्होंने अपने झिप्यो का एक 
'संघ' बनाया जिसमें पाँच सौ साधक थे । उन सवो के लिए 'शिक्षा' के दस नियमों 
को बनाया । वे नियम है-- 
अहिसा, अपरिय्रह, ब्रह्मचय, सत्य, घर्म मे धरढा, मध्याह्ोत्तर भोजन का 
निषेध, विलास से विरकित, सुगन्धित द्रब्यों का निषेध, सुखप्रद क्ब्या तथा आसन का 
'द के परित्याग, तथा सुवर्ण था चान्दी आदि मूल्यवान वस्तुओं का 
सं के निपण. स्वीकार करना। 
इनका पालन करना सब के लिए अनिवाये या । साथ ही साथ बुद्ध ने सब से कहां 
कि>-मिक्षुओं । देखो, सभी वस्तु क्षणिक है । सद का नाश होगा । अपनी मुवित 
के लिए स्वयं सब को उद्योग करना चाहिए--- 
“हन्द दाति भिक्‍लवे ! आमन्तयामि यो वयघम्मा संझारा अप्पमादेन संपादेधा'' 
बुद्ध के उपदेशो के सम्बन्ध में यह कहा जा सकता है कि ये उपदेश प्राचीन ऋषियों 
के उपदेश से किसी भी प्रवा< मिन्न नहीं थे । इसलिए जतता में इनका पूर्ण आदर 
अं दे दे हुआ । इनसे पूर्ण प्रभावित होकर बुद्ध के कहे हुए मार्ग का छोगों 
५ नें अनुसरण किया। यद्यपि बुद्ध ने घरदद्वार छोड कर जगल में 
तपस्या के लिए चले जाने के निमित्त छोगो से नही कहा, फिर भी लोगो ने उन्ही के मार्य 
का अनुसरण किया और भिक्षुक तवा भिक्षुणी बनकर जयलो को चले शये। 


१ महापरिनिब्वानसुत्त, २३५१ 


१४२ भारतीय दर्शन 


बुद्ध के उपदेश में एक दोष यह मालूम होता है कि उन्होने 'अपिकार-मेद का 

विचार नही छिया। ग़भी दुःखी थे। सभी अपने-अपने दु ख के नाश करते की इच्छा 

मा पद के रखते थे । अतएवं सब के कल्याण के लिए बुद ने आपामर को 

तार का अभाव अपने अनुभवों की शिक्षा दी। फल यह हुआ कि बाल, वृद्ध 

और आतुरों को छोड़ कर सभी इनके उपदेश से प्रभावित होकर 

घरद्धार को छोड़ कर जंगल को चछे गये । समाज में कार्य करने बाला, माता-पिता की 
सेवा करनेवाला, कोई भी न रहा होगा । इससे समाज वी बड़ी हानि हुई होगी। 


जो छोग बुद्ध के विचारों मे प्रभावित हुए थे, उनमें से बहुत से तो मावुक्वा रे 

कारण तरंग में आकर दु ख-निवृत्ति के उपाय को ढूँढने गये। बुद्ध की तरह एक प्रर 
से ससार से विरबत तो सभी थे नही । अतएव जब उतका तरग झान्त हुआ, तब वे हैं 
शिथिल हो गये | बुद्ध के वचन तो लिखित थे नहीं, अतएव वे अपनी रुचि के अनुम 
उन उपदेशों का अर्थ छगाकर भिन्न-भिन्न मार्ग का अनुसरण करने छगे होगे। यही कार 
था कि बुद्ध के निर्वाण के पक्चातू उनके सं में अनेक भेद हुए और बुद्ध मत की बने 
छाखाएँ हो गयी, जिनका उल्लेख 'कथावस्तु' आदि पाली के ग्रम्थों में हमें मिलता है 
यदि अधिकारी का विचार कर उपदेश दिया जाता, तो सम्मव था इस प्रकार समा 
और जंगल दोनों जयह कोलाहल न होता । 


उपयुक्त बातों के लिए उन प्रमाणभूत ग्रन्थों का आधार हमने छिया है मिंए 
लोग विश्वस्त रूप से बुद्ध के वचन मानते है ।' इस प्रकार शिष्यो को उपदेष्त देते हुए 
अकल्याण-मार्ग से उन्हें बचाते हुए, अस्मी वर्ष को अवस्था' कुशीनारा गाँव रे 
५४४ ई० के पूर्व, बुद्ध ने निर्वाण पद की प्राप्ति की । 


उपयुक्त बातों से यह स्पष्ट है कि बुद्ध ने अन्त.करण की शुद्धि के लिएं, आचार 
विचार के नियमों के थालन के लिए तथा दुख से छुटकारा पाने के लिए भक्तों वो 
उपदेश दिया । आध्यात्मिक विचारों के सम्बन्ध में वे चुप रहा करते थे। उनके उपदेश 
लिखित मही थे। परन्तु उनके मुख्य शिष्य तीत थे---उपालि, आनन्द तथा महावश्यप। 
इन छोगो ने बुद्ध के उपदेशों को ययावत्‌ स्मरण रक्खा। बहुत दिलों तक ये उपदेश 
शिप्य-परम्पराओं के द्वारा सुरक्षित रहे, बाई को महाराज अशोक के समय में २४३७ ० 


डा विटरनिदशध--हिस्ट्री ऑफ इंडियन लिटरेचर---भाग २, पृष्ठ २-३३। 
* असोतिको से बयो दत्तति--महापरितिब्बानयुत्त, ७७॥ 


बोद़ दर्शन १४३ 


पूर्वे, पाटछिपुद की तोसरी सभा में ये सभी उपदेश एकत्रित किये गये और छंका में 
जाकर ईसा के पूर्व पहली सदी में सभो लिखें गये । 


पालीभापा में बौद्ध साहित्य 


बुद्ध के शिप्यो ने उनके वचनो को तीन भागो में विभकत किया था--विनयपिटक', 
शुक्तपिटकर, तथा 'अभिधम्मपिदक 4 ये तीनो “त्रिपिटक' के नाम से प्रसिद हूँ । 


मदिनयपिटक' उपालि को कंप्ठस्थ था! इसमें आचार-विचार के नियमो का 
बर्णन है। इसी के आधार पर “संघ' के सभी भिक्षु एवं भिक्षुणी दिन प्रति दिन कार्य 
करते थे। विनय को बातो को लेकर 'सुतविभंग', 'खन्‍्धक', 'परिवार', तथा पाति- 
मोवख' लिखे गये । 'सुत्तविभंग” के 'प्राराजिक' तया वाचित्तिय' एवं 'ख़न्‍्धक' के 
“महावग्ग' तथा 'चुल्लवग्ग' विभाग हुए । 

'मुत्तपिटक आनन्द को कण्ठस्थ था। इसमें धम्म' के सम्बन्ध में समय समय पर 
बुद्ध ने जो उपदेश दिये थे एव दृष्टान्तों के द्वारा लोगों को समझाया था, उनका सग्रह 
है। इसके पाँच बड़े विभाग है जो “निकाय के नाम से प्रसिद्ध है। 


(१) दौघनिकाय--इसमें प्राचीन दाशंनिक मतों का उल्लेख है। जैनों के 
आचार्यों का भी वर्गन है। इसके तीन मुख्य भाग है--'शीलखन्‍्ध', 
'भह्ावग्ग' तया 'पॉटिकेवग्य'। “महापरिनिव्दानसुत्त! भी 'दीधनिकाय' 
के अन्तर्गत है । 

(२) सबच्छिसनिकाय ६ 

(३) संयुत्तनिकाय । 

(४) अंगुत्ततनिकाय तथा 

(५) छुद्कनिकाप--इसके अन्ठर्देत 'घम्मपद', “उदाज', 'इतिवुत्तक , सुत्तनिपात', 
“थेरयाया', थेरीगराथा', जातक आदि सोलह ग्रन्थ है। इसके कुछ प्रन्य 
बहुत हो उपादेय हैं और बुद्ध के वचतों के प्रामाणिक संग्रह हैँ। वर्मा के 
बौद्धों की परम्परा के अनुसार, 'मिलिन्दपष्ह', 'सुत्तसगह', 'पेटकोपदेश 
तथा नैत्तिपकरण' ये भी चार ग्रन्थ खुहक! के अन्तर्गत हैं । 

चहुठो का चहना है, और बुद्ध के चरित से उचित मालूम भी होता है, कि बुद्ध 

के बचन साक्षात्‌ था परम्परा रूप में इन्ही दोनों परिटकों में पाये जाते हैं। उन्होने 


शैडीड भारतोय दक्शन 


आध्यात्मिक उपदेश तो दिया ही नहीं, फिर उनके आध्यात्मिक वचनों का संग्रह का 
होना ठोक नहीं जेंचता । मालूम होता है कि अभिषम्सपिदर के विषयों का सम्रह 
उनके शिष्यों का है। फिर भी यह बौद्ध मत का प्रसिद्ध संग्रह है। 


“अभिषम्भपिटक--काश्यप को इस यग्रह का श्रेय दिया जाता है। इस 'पिदक/ 
में आध्यात्मिक दृष्टि के द्वारा बुद्ध के वचनो के आधार पर विदेचन पूर्ण दाशनिक 
विचार है। इस पिटक के सात विभाग हँ---धम्मसंगणि', 'विभंग', 'कथात्रत्पु, 
'पुग्गलपञ्जत्ति' (पुदुगलप्रजप्ति), 'घातुकथा', 'यमक' तथा 'पह्ठात' (प्रस्थात)॥ , 
बौद्ध-दर्शन के ज्ञान के लिए इन ग्रन्यो का अध्ययन बहुत ही आवश्यक है। 


बौद्ध मत के विभाग 
प्रावोन दोद़ सम्प्रदाप 

पूर्व में कहा गया है कि बुद्ध के द्वारा स्थापित 'सघ' के लोग अपनी-आग॑ 
रबि के अनुसार भिन्न-भिन्न प्रकार से बुद्ध के बचनों का अभिप्राय लगाकर एफ परह' 
से परण्पर भिन्न मतों का प्रतिप्राइत करने छगरे और इसी कारण बुद्ध के निर्वाण वे 
अतस्वर इस मत में अनेह भेद हो गये । प्रारम्भ में इनरे दो श्रधान भेर हुए: 
“महासापिक! तथा 'सयविरवाई! । 

महागायिक' लोग राक से बाएं लेने लगे । जैगे--उनहा विखात पा हि 
ब्रस्रेक मनुएर में बंदरव प्रास्ति करते की शक्ति स्वाभाविक रूप से निहित है। समय 
दापर गयाग से सभी डुदध हा सकते है। स्थविस्वाई' के लोग परम्परा के व्िदिक 
दे । दे अरे मन से वरस्परी में बुछ भी वरिवर्सन सही जाटों थे । हुर प्रा गे 
ये शाद शदिकाशे बडठ़े जा सर्वर है। शत अनुगार बुदाव-शक्ति सरवभावा मभी 
में कहीं हारी । मढला तफया से उत्पन्न होती है। इस मत वे अनुपादी खोगो का कई 
काश्योर' या । बरी वरिगूद बौद्ध मते समा जाता था । सहागांपिशी का बेस 
'अदयंप था। 

हबविर्काद के भेंह  रपदिवार' के अखगेत मुख्य दो भेद बे--टैहरल 
ली) मिवर्सिशिप/ई । बाइ को स्रास्शिवार के नौ विदाब हुएं--डागौपरीर, 
कप वा, अडरागटिड, सपियतीय, छात्दामारिक, महीँगागड़, वर्मगता, 
किखएयीव हुवा मौजनल्‍डिक। इस ब्रकार स्थविखाई के अच्गेत धार शा 
छत्बरे । 


बोद् दर्शन श्द्प 


महासांघिक के भेद --इसी तरह 'महासाधिक के अन्तगंत नो भेद हुए-- 






+मूलमशसाधिक', एकव्यवहारिक', 'लोकोत्तरदाई', 'कौरुकुल्लका', बहुश्ुतीय', 
प्रज॒प्तिवाद', चैत्यशैल', 'अवरशैल' तथा “उत्तरशर! । 


महायात और हो तयान 

में मत-भेद बढ़ते ही गये और बाद को नये नये वाद उत्पन्न होने छगे । परस्पर 
राग और द्वेप के कारण स्घ' क्े छोगों में पूर्ण अशान्ति थी । महासांधिक मत का 
विश्ञेप प्रचार होने लगा। अस्त में पेरवादियों ने वैशालो को सभा में महास।धिकों का 
बहुत अनादर किया और उन्हें संघ! के बाहर निकाल दिया। यद्यपि महासाधिकों का 
आदर विशेष होता था, परन्तु थेरवादियो के अपमान को दे लोग नही भूछे। इसी 
कारण ये दोतों दल बहुत प्रवल होकर पृथक्‌ रूप में अपने-अपने विचारों के प्रचार 
में लगे । बदला हेते को दृष्टि से महासाबिकों ने स्थविरवादियों को 'हौतयानं और 
अपने को 'महायान' सम्प्रदाय के नाम से प्रसिद्ध किया। 'महायान' का अर्थ है-- 
निर्वाण की प्राप्ति के लिए प्रशस्त मार्ग और 'होतयान! का अर्थ है निर्वाण पद की 
आआप्ति के लिए नीच या अनुपयुक्त मार्य । 


ये दोनों बोद-मत के मुख्य भेद हुए, जो आज भी उसी रूप में भिन्न होकर 
असिद्ध है। प्रगतिशील विचार के होने के कारण 'महायात' को अश्वधोष, नागार्जुन, 
असंग, आर्यदेव तथा वसुवन्धु, आदि बड़े-बड़े विद्वानों ने 
महायात और इससे 'होनयाव' 
हीतवान का भेद. ताया। इससे इसका महत्त्व बहुत ही बढ़ गया। 'हितयान' 
का प्रभाव भी बढ़ता गया। कुछ महायान' के लोग 'हीवयान 
में मिल भी गये। यह परस्पर मिलन और भेद बहुत दिनों तक चला और इन दोनों 
की अनेक शाखाएँ एवं प्रशाखाएँ होती ययी । इन सब में प्रघात रूप से 'महायान! के 
दो मुख्य भेद हुए--/विज्ञानवाद' या 'योबाचार” तथा माष्यमिक' या 'शूल्यवाद' । 
” “हीतयान' के भी दो मुख्य भेद हुए--वैभाषिक' तथा 'सोजान्तिक' ॥ 
इन दोनों का मूछ-तत्त्व में भेद नही है, किन्तु अवान्दर विषयों में कुछ-कुछ भेद 
अवश्य है। जैसे-- 
१. द्वीनयान' के राघक लोग “बहूंत्‌ ' पद को हो अपना चरम लक्ष्य मानते 
हैं। इस पद पर पहुँच कर साधक ज्ञाननिष्ठ हो जाता है। 
“प्रह्मयान' के साधक “वोघिरुत्त्त' की अवस्था तक पहुँचते हैं और, 
दूसरो के कल्याण करने की शक़्िति को भ्राप्त करे हैं। 
भआा० द० १० 


000 भारतीय दर्शन 


२. दहीनवान' में 'सोगापन्न', सहदागामी/, 'मतागामी तथा महा गे 
ही धार भूमि याती जाती है, तिलु 'दहायात' में इशमूततरि है। अंग 
में अपने दशमूमिशास्त्र' में इल भूवियों का विशर वर्णन किया है। 
इतके भाप हैं-- 

शशभूमि 

(१) सृरिता--हरग भूपि में बोषिसरव के हृदय में छोगों के कल्याण की 
विशेष इच्छा उत्पन्न होगी है, जिसंगे उसका दृदय प्रफुल्छित हो झाता 
है। फरणा का उदय इस भूमि की किसेश्ता है और इसमे दृढ़ होते 
के लिए साथत्र अनेक प्रकार की चेष्टा करता है । 

(२) दिमला--शापक के कायिक, वाविक तथा मातसिक पापों का नाम 
इस भूमि में होता है। इस स्थिति में 'शीसपारसिता का अभ्यान 
सापक विश्नेपस्ष से करता है । 

(३) प्रभाकरो--इस भूमि में आकर साधक संसार ने संस्कृत” धर्मों वी 
सुच्छ सममने छगता है । इस अवह्पा में काम-वासता तथा तृप्णा झ्लीण 
होने रूगती है और साथक का स्वमाव निर्मल हो जाता है। यहाँ 'पैंे- 
वारमिता' का विशेष अम्यांस साधक करता है । 

(४) अधिष्मती--इस मूमि में साथक अप्टाग्रमार्य का अम्यास करता है) 
उमके द्वृदय में दया तथा मैत्री का भाव जाग उठता है और वह 
'वोष॑पारसिता' का अभ्यास करता है। 

(५) छुडुजंपा--इस अवस्था में पहुंचकर साधक का वित्त समता को ग्राप्त 
करता है, और वह जयत्‌ से विरक्त हो जाता है। यहाँ 'प्यानपारमिताँ 
का विशेष रूप से सांघक अम्यास करता है । 

(६) अभिमुक्ति--यहाँ आकर साधक सब तरह से समता का अनुमव करता 
है, सब पर असाधारण दया दृष्टि रखता है तथा 'दज्ञापारमिता का 
विशेष अभ्यास करता है। 

(७) दूरंगमा--इस भूमि में पहुँचकर बोषिसत्त्व ज्ञान के मागें में अप्सर हो 
जाता है और एक प्रकार से सर्वज्ञ हो जाता हैं। 

(८) अचला--यहाँ पहुँचकर साधक समस्त जगत्‌ को तुच्छ समझने छूगठा 

है और अपने को सबसे परे समभत्ता है । 


बोड दर्शन ॥& 2] 


(९) साधमती--इस अवस्था में साधक लछोयो के कल्याण के लिए उपायों 
को सोचता है और सब को धर्म का उपदेश देता है। 


(१०) पघर्ममेघ--इस भूमि से पहुंचकर साधक समाधिनिष्ठ हों जाता है 
और बुद्धत्व को प्राप्त करता है। महायान सम्प्रदाय कै साघकी को यह 
अन्तिम अवस्था है। यहाँ पहुँचकर वे निर्वाण वी प्राप्ति करते है । 


इन भृमियो में उत्तरोत्तर ऊँचे स्तर हे और ये क्रमश साथकों को निर्वाण पद 
पर पहुँचाने में सहायक होते हैँ । एक भूमि की प्राप्ति करते पर ही दूसरी भूमि सें 
साधक पहुँच सकता है । 


इनके अतिरिक्‍त तिर्दाण के सम्बन्ध में तथा अन्य विषयों के सम्बन्ध में भी भेद 
हैं, जो बाद में कहे जायेंगे + 


“परह्दापान' तथा 'हीनपाज' के अन्दर्णत जो प्रादीन मम्पदाय हैं उनके भतो में 
बहुत भेद है, उनरा उल्लेख 'क्थावत्यु" आदि ग्रन्थों में विस्तृत रूप से मिलता है । 
परन्तु वे मत अब प्रचलित नहीं हूँ । अब तो केवल चार ही मुख्य भेद हैं, जिनका 
विवरण आगे दिया जायगा । 


इतना और कह देना अनुचित न होगा कि यद्यपि बुद्ध ने आध्यात्मिक प्रइतो 
का साक्षात्‌ समाधान नही किया फिर भी वे सभी प्रइन सव के मन में रहते ही थे । 
आध्यात्मिक. उतरे 'सर्घ के लोग समय-समय पर उन प्रइनों पर दिस्तन बरले 
विचार की ही रहे होगे। बाद को जितने सम्प्रदाय हुए सब ने जगत्‌, ईश्वर, 
परम्परा सृष्टि तथा आत्मा दे सम्बन्ध में अपना-अपना विचार प्रवट क्या, 
यहू तो पाली ने प्रन्थों के अध्ययन से स्पष्ट है। हाँ, इतना अवश्य बहा जा सकता है 
कि प्राचीन सम्पदाय वालो के सिद्धान्त बतूत प्रौद न थे। वे छोग बहुत दूर तक 
विज्ञार बरने में समर्थ नही थे॥ अतएब उन मतों बी झाखाएँ सप्ट हो गयी । किन्तु 
उन्हीं वी परम्परा में 'महायान' तथा 'हीतयाव' हुए और इनके मत बहुत प्रसिद्ध 
हुए । “महायानं तथा 'होनयारन सम्प्रदायों के अनुयायों बड़े-बड़े विद्वान हुए और 
उन्होंने बहुत से प्रन्‍्ष लिखें जो अमी तक हमें प्राप्त हैं! इसो कारण ये सम्प्रदोय 
अभी तक जीवित है । 


शुद्ध वे उपदेश उपनिषदो के उपदेशों के आधार हो पर थे। श्रोताओं गो गुछ 
भी भेद नही मालूम पड और बहे प्रेम से थदापूर्वद दे उनसे अनुयामों हुए । छुद का 


बोद दर्शन श्र 


बौद़ों का अपने को एक पृथक्‌ संस्कृति के अनुयायी समझता सथा आस्तिको 
के प्रति धृणाभाव रखना । हु 


चौद्धमत के सम्प्रदाय 


“महासाधिक' तथा 'स्थविरवादी' के मतभेद से इनकी अनेक शाखाएँ तथा 
अ्शाखाएँ हुईं । इनके मतो में बड़े वैचित्र्य थे । परन्तु ये सब सिद्धान्त आगे नहीं 
बढ़ पाये। 'महायान! और 'होनयान सम्प्रदायों मे भिन्न रूप घारण किये और धाद 
को बौद्धमत ने परिशुद्ध दाशंनिक क्षेत्र में प्रवेश किया । 


इसके चार भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय हों गये और इन सो ने विश्व के पदार्थों की 
“सत्ता के स्वच्ध में अपने विचार प्रणट किये | 'होनयान' की दो शाखाएँ हुई-- 
“बैभाषिक' तथा सौत्रान्तिक' । महानिर्वाण के पश्चात्‌ तीसरी सदी में वैभाषिक' 
मत की तथा चौथी रूदी में 'सौत्रान्तिक' मत की प्रसिद्धि हुई । 'महापान' की भी दो 
शाखाएँ हुईं---'बोगाचार' या “विज्ञानवाद' तथा “माध्यमिक! या 'शून्यवाद' । ऐति- 
हासिक विचार से 'माध्यमिक' “योगाचार' की अपेक्षा प्रादीन मत है, किन्तु दाशंनिक 
तत्त्व के विचार को ध्यान में रखने से यह स्पष्ट है कि 'माध्यमिक' मत सबसे अन्तिम, 
अर्यात्‌ चरम कोटि के सिद्धान्त का प्रतिषादन करता हे। अतएव दाझ्शनिक ग्रन्थ में 
दार्शनिक विचार के क्रम को ध्यान में रखकर वेभाषिक, सौजास्तिक, योगाचार 
तथा साध्यसिक इसी क्रम से इनके मतों का विचार किया जाता है । 


प्रत्येक मत के विशेष विवरण देने के पूर्व इन चारो के विशिष्ट विचारों का 
श्रमिक सम्दन्ध दिखाने के निमित्त इनके दृष्टिकोणों का यहाँ पहले ही दिग्दशंन करा 
देना आवश्यक है । 


देभाषिक-सत में जिस जगत्‌ का इत्द्रियो के दारा हमें अनुभव होता है उसकी 
बाह्मनसत्ता' है । इसका हमें प्रत्यक्ष और कभी-कभी अनुमान से भी ज्ञान प्राप्त 
होता है। इस जगत्‌ की सत्ता चित्तनिरपेक्ष है साथ ही साथ 
हमारे अन्दर चित्त दया उसकी सन्तति की भी स्वतन्त्र सत्ता 
है। अर्थात्‌ जयत्‌ एबं वित्तसन्तति दोतों की रूत्ता पृथक-वुषक्‌ स्वतस्त्र रूप से 
बैभाषिक-मत में माती जाती है! यह सत्ता प्रतिक्षण में बदलती रहती है अर्थात्‌ ये 
कोण 'क्षणभगवाद' को स्वीकार करते है। दस्तुतः 'क्षणभंगवाद' को तो सभी बौद्ध 
मानते है । 


वंभाषिक-मत 


न 


१५० भारतीय इर्शन 


सौत्रान्तिकों का कथत है कि 'बाह़ा-ासा' हो है अवश्य, हिल्लु इसका भाव 

हमें शानेस्ियों के द्वारा, अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा, नहीं होता । चित में ख- 

सोजान्तिकजत.. कोई आतार बौद नहीं मानते । यह शुद्ध और निरागर 

है । विन्‍्सु इग 'चिस' में आरारो की उत्पत्ति तथा ताम होता 

ही रहता है । ये आकार! चित्त के अपने धर्म तो है नहीं । ये है बाह्य जगत्‌ के वस्तुओं 

मे 'आवार'। इस प्रकार चित्त के आकारो के द्वारा 'नाह्यन्गता' का ज्ञान हमें अनुपात 

के द्वारा प्राप्त होता है, यह 'सौवान्तिको' का मन्तब्य है। बैभापित्रों' की तरह 
'क्षणभगवाद' को यह भी मानते है । 


इस दोनो के सिद्धान्तों का विचार मरने से यह स्पष्ट है कि बाह्य जगत्‌ की सत्ता 
तो दोनो मालते है, किन्तु दृष्टि के भेद से एक के लिए 'बित्तनिरपेक्ष/ और दूसरे 
के लिए वित्तसापेक्ष' अर्यात्‌ अनुमेय सत्ता है। दूसरी बात ध्यात में रखने वी है गि 
सौजाग्तिक-मत में सत्ता की स्थिति बाह्य से अन्तर्मुखी हो गयी । 
थोगाचार के मत में वाह्य-सत्ता' का सर्वया निराकरण किया गया है। इसके 
मत में 'चित्त' में अनन्त विज्ञानों का उदय होता रहता है। ये विज्ञान परस्पर भिन्न 
होते हुए भी वासता-सत्रमण के कारण एक दूसरे से सम्बद हैं 
मगाबार या परन्तु फिर भी सभी स्वतन्त्र है । ये “विज्ञान स्वप्रकाश हैं। इनमें 
अविद्या के कारण ज्ञाता, ज्ञान तथा जेय के मेद की कल्पना हम 
कर छेते है । इस मत में बाह्य जगत्‌ की सत्ता नही है। ये लोग केवल चित्त की गलति 
की सत्ता को मानते है और सभी वस्तुओं को हवन के रूप कहते हैं। इन के मत में मह 
"विज्ञान! या चित्त-सन्तति' क्षणभगिनी है ! 
इस प्रकार क्रमश बाह्य जगत्‌ की स्वतन्त्र-मत्ता,, पश्चात्‌ “अनुमेय-सत्ता, 
तत्पश्चात्‌ बाह्य जगत्‌ का निराकरण और सभी वस्तु को विज्ञान-स्वरूप मानना, श्म 
प्रकार क्रमिक अन्तर्जगत्‌ की तरफ तत्त्व के यथार्थ अन्वेषण में वौद्ध लोग लगे थ। 
अन्त में विज्ञान' का भी निराकरण शूल्यवाद-मत में किया गया) इस अकार 
बाह्य और अन्त सत्ता दोनो का 'शून्य' में विछयन कर दिया गया। यह धू्या एक 
अकार से अनिर्वेचनीय है। यह सत्‌ और असत्‌ दोतों से विलक्षण 
आध्यमिक था है तथा सत्‌ और असत्‌ ये दोनो स्वरूप शून्य के गर्भ में निर्वाणि 
223 वे हुए है । यह अमावात्मक यही है एवं अलकष्त 
को प्राप्त किये हुए है । यह अमावात्मक नह! 
है। 'अविद्या' के कारण इसी सृन्य मे समस्त जगत की अभिव्यक्ति होती है। 


बोड़ दर्शन श्प्र्‌ 


इस प्रकार अत्यक्ष-वाह्मयन्यता' से अनुमेय-बाह्म-सत्ता', उससे अन्न: विज्ञाममात्र- 
सत्ता' और पुनः 'ूल्य' में निर्वाण की सत्ता को देखकर यह कहा जा सकता है कि 
बौद्ध-दर्शन में निस्व॒भाव, अनिर्चचनीय, अलक्षण, आदि दाब्दो के द्वारा निश्षण किया 
गया 'शूर्य' ही 'परम तत्त्व' है। यही महानिर्वाणपद है। यही पहुँचकर साधक 'परम 
पद! वी प्राप्ति करते हैं। इसके परे कोई सन्तव्य पद नही है। इस 'शून्य' में विलयत 
होने के उद्देश्य से आरम्भ ही में क्षणमगवाद को बौड्धों ने स्वीकार क्या । 

इस प्रकार चारो सम्प्रदायों में समन्वय का प्रदर्शत कर अब अति सझप में इनका 
विशेष विवरण आगे दिया जाता है । 


हीनयान-सम्प्रदाय 


१. चेभाषिक्मत 

स्थविरवादियों (वैभाषिकों) का केन्द्र काइमीर था। इस मत के प्रतिपदन करने 
के लिए बहुत थोड़े प्रत्य मिलने है । इस मत के सिद्धात्तों को प्रस्थ बढ़ करने का प्रथम 
साहि्य प्रयत्न महानिर्वाण के दीन सो वर्ष पश्चात्‌ कात्यारनो-पुत्र ने 
हे क्या । उन्होने जानप्रस्थानशास्त्र” नाम का एक प्रन्य सस्तृत 
भाषा में लिखा । यह सप्रहरूष प्रत्य है। इसके छ. भाग हैं जिनमें तत्त्वों का बहुत 
विस्तृत बिंचार है। इसके बटुत परचातू इस पर 'विभाषाशास्त्र' नाम को एक व्याख्या 
लिखी गयी हसवी बहुत प्रसिद्धि हुई और इस मत बेर छोगो ने इसी प्रस्प केः झआाषार 

पर अपने विचारों का प्रचार किया । इसी से यह मत 'दंभाषिक' कहा जाने लगा। 





इस मत के सिद्धान्त के निरूपण में सबसे उत्तम पुस्तक दसुरुग्णु (२८३-३६३) 
डारा लिखित 'अभिधर्मक्षोश' है। वेमापित्र-्मत का सर्वांगपूर्ण विचार इस ग्रन्थ में 
है। इसकी अनेक टीकाएँ है। 'बसुबस्धु' पश्चात्‌ काल सौवान्तिक मत के आचार हो 
गये। इनके बढ़े भाई 'असंग' योगाचार मत के आचार्य थे । इनके अतिरिक्त वमुबन्धु 
के समकालीन संघभद का न्यायानुसार तथा समयप्रदीपिका' एवं धर्मशोत्ति का न्याय 
बिन्दु आदि वैभाषिब सम्प्रशाय के सुप्राष्य मुख्य द्त्य है 
सरवदियार 


जपत्‌ का विष्धिगत विभाग--इस मत में तस्दों गए जिचार दो दृष्टि से 
दिया जाता है--दिपरगत्र' तथा 'दिपदिगत'। 'दिपकशियत दृष्टि से समस्त जगत 
सौन भागो में दिभस्त्र जिया जाठा है --फ्शन्ए, 'आपतर्ता, तया धर । 


श्र भारतीय शर्त 


परर्प! पाँव हैं>+श्य, वेष्ता,, 'गजाँ, गिस्हार! दया विजान। दिये 
॥क्रथ! जगा ते समए झुत एव भौतिक पदतण्पों के भर्ग में बौउदर्भत में प्रगेश रिया 
स्ऑॉले गण है । वासतविह हुप में 'झुपर का प्रयोग स्पूठ जड़ भू्रों के 
दिवेचन लिएड्रोता है, जिग से जौव का स्पूठ शरीर बतता है। दिशता 
भाहि भार स्कस्पों का मत सघा मातगिक बुतियों के दिए प्रयोग 

किया जाता है। मे ही पाँव सवस्प शक प्रकार से जीव रे अवपत हैं। 


“मायतत--अ रतुओं का कान स्ववस्त झूप से नहीं होता, उगड़े लिए सिमी 
आधार की अपेक्षा होती है । इख्टियों के द्वारा विधयों का हान होता है । अतहव इकियाँ 
अपलो लए उनके विधय जान के आधार हैं अर्थात्‌ उत्ननि के स्थाव 
निरप हैं। इस्ही आपारों वो आपतत बहने है! मत को ठेडर छः 
इस्दियाँ है भौर ए उन दिपय हैं। शग प्रतार बारह अयतत' 
के भेद होते है। इन्हीं बारड 'आयततों' को आधार के रुप में छेकर जान! उत्प्न होता 
है। इसके द्वारा जिस वस्तु की सस्ता वा शान ने हो, उसके अस्तित्व को ये होग 
स्वीगार ही नही करते। अतएव बौद्ध मत में 'भारमा' बे सत्ता ही नही मानी जाती, 
जयोकि ने तो इसका ज्ञान इद्धियों के द्वारा हो सकता है और न यह किसी भी इचिय 
का विषय है। ह 
यहाँ एक यात बह देना आवश्यक है कि बौद्ध दर्शन में 'धर्म' झक्द का पवोग 
बहुत व्यापक है और इसका अर्थ भी कुछ विचित्र है। भूव और चित्त के उन प्रृद्ा 
तत्त्वों वो “धर्म” कहते है जिनके आघात तथा प्रतिघात से समस्त जगत कप 
४ होती है, अर्थात्‌ यह जगतू 'धर्मों' का एक संघातमात्र है। ४ 
जल हत सभी कं सत्तात्मक हैं, तथा हितु' से उततन्न हैं ब्रत्येक चम. 
अपनी पृथक्‌ सत्ता रखता है। सभी स्वतन्त्र हैं। ये सभी क्षणिक हैं, प्रत्येक क्षण में 
बदलते रहते है। परिणाम के कारण ये 'धर्म' स्वयं विनाश को प्राप्त हो जाते हैं। 
कहा जाता है कि 'सर्वास्तिवाद' में धर्मों को संख्या पचहत्तर है। 
“न आवठन' को छोड कर प्रथम ग्यारह कायतर्तों में प्रत्ये 
व्र्म! है और 'मन आयतनः में चौसठ धर्म हैं? इसलिए मत आयतर्ना को 
कहते है ।' 


येक में एक-एक 
ध्वर्मायर्ता 


सेक्गवर्न-मंन्युजल आफ घद्धिस्ट फिलासफो, भाग १ इन समी बातों के 


लिए देखना चाहिए । 


शोद़ दर्शन १५३ 


“धातु! शब्द हमारे झास्त्रो में भिन्न-भिन्न अर्थ में प्रयुक्त हुआ है । बौद्ध दर्शन 
में 'घातु' शब्द का अर्थ 'स्वलद्षाण', अर्थात्‌ स्वतस्त्र सत्ता रखने वाला, किया जाता है। 
वसुबन्धु ने धातुओ को ज्ञान के “अवयव', अर्थात्‌ दे सूक्ष्म तत्त्व 
धातुओं का. जिनके समूह से जान की सन्‍्तवि की उत्पति होती है, कहा है। 
इनकी सख्या अठारह है--छ इन्द्रिया, छ. इन्द्रियों के विषय 

तथा छः इन्द्रियों के विषयों से उत्पन्न विज्ञान 


इचन्दिय विषय विज्ञान 
(१) चह्ुर्धादु (७) रूपधातु (१३) चअक्षुविज्ञान (चाक्षुपज्ञान) 
(३) श्रोज्पातु (८) झब्दघातु (१४) श्रीजविज्ञान (श्रावणज्ञान) 
(३) घाणधातु (९) गन्घघातु (१५) घाणविज्ञान (घाणजज्ञान) 


(४) रसनाघातु (१०) रसपघातु (१६) रासनविज्ञान (रासनज्ञान) 

(५) कायघातु (११) स्प्रप्टव्यधातु. (१७) कांयविज्ञान (स्पाशंतज्ञान) 

(६) मतोघातु (१२) पर्मघातु (१८) मनोविज्ञान (अन्तहूं दय के 

भावों का ज्ञात) 

इनमें से श्रयम बारह तो “आयतन' ही हूँ । इन्द्रिय और उनके अपने-अपने 
विषयों के सम्पर्क से छ विज्ञेप 'विज्ञान' उत्पन्न होते हैँ। इन सब को मिलाकर 
घातुओ की सख्या अठारह होती है । इनमें से, जेसा पहले कहां गया है, छठे और 
दारहवें को छोडकर अवश्विप्ट दस घातुओ में, प्रत्येक में, एक एक 'धर्म' है। घर्मधातु 
में चोसठ 'धर्म' है। मिलकर सर्वास्तिवाद के मत में पचहत्तर 'घम्म' होते हैं। यह 
जगत्‌ का 'विपयिगत' विभाग हुआ। 


जयत्‌ का विधयगत विभाग--अब “विषयगत-दृष्टि' से जगत्‌ के धर्मों का 
विभाजन किया जाता है। इन घ॒र्मों के दो भाग क्ये जाते है--असंस्कृतघर्म' तथा 
संस्कृतघमं' । बौद्ध दर्शन में सस्कृत' तथा 'असस्कृत' शब्दों का 


चर्मों के भेद अर्थ एक विचित्ररूप से किया जाता है । 


“असंस्कृत' शब्द का अर्थ है--नित्य, स्थायी, शुद्ध तथा किसी हेतु या कारण 
की सहायता से जो उत्पन्न न हो। 'असंस्कृत घर्मो' में परिवत्तंन नहीं होता। “असंस्कृत- 
धर्म' किसी वस्तु की उत्पत्ति के लिए संघटित नही होते । 


१५४ भारतौय दर्शन 


इसके विपरीत 'संल्कृतघ्म' होते है जो हेतुअत्यय के द्वारा वस्तुओं के संघटन से 
उतप्न होते है। सस्कृत-घर्म' अनित्य, अस्थायी तथा मलित होते हैं । 


असंस्कृतघर्म के भेद---पर्वास्तिवाद के अनुसार “अस्ंस्कृतधर्म' तीन हैं--प्रति- 
सख्यानिरोध', 'अप्रतिसंख्यानिरोध' तथा “आकाश ! 

(१) प्रतिसंस्यानिरोध-श्रतिसंख्या/ शब्द का अर्य है, 'प्रज्ञा' और उपके 
द्वारा जो निसद्ध हो उसे श्रतिसंह्यानिरोध/ कहां जाता है। अर्थात्‌ 
'प्रश्चा' के द्वारा सभी 'साख्रव', अर्थात्‌ राग, द्वेप, आदि धर्मों का जो 
पृथकू-पृथक्‌ विसयोग है, वही 'प्रतिस््यानिरोध' है।' इसे उदय होने 
से राग तथा द्वेप का निरोध हो जाता है और इस त्रम से पृषक्‌-पृपर 
अन्य सभी सास्रव-धर्मों का भी निरोष हो जाता है। 
“अप्रतिसंख्यानिरोध--प्रज्ञा' के बिना ही जो निरोष हो, उसे 'अप्रति- 
संल्यानिरो4' कहते हैं। अर्थात्‌ अप्रतिमंख्यानिरोध' वह अवस्या है जब 
बिना (प्रज्ञा' के, स्वभाव' से हो, सास्रवधर्मों का निरोप हो जाग। 
माखवर्षर्म हेतु-प्रत्यय से उत्पन्न होते है। यदि उन हेतुओं का नाश हो 
जाय तो ये सभी धर्म स्वयं, अर्थात्‌ 'प्रजा' के बिना ही, निरद्ध हो जायंगे। 
इस प्रकार जो घर्म निरद्ध होगे वे पुन. उत्पन्न नही होते । 

'प्रतिसख्यानिरोध' में निरोध का ज्ञानमात्र रहता है, वास्तविक 
निरोध तो “अप्रतिसख्यानिरोप' में ही होता है। 

(३) “आकाशा--आवरण के अमाव्र को 'आकाझ्न' कहने है ।' कहा है-- 
'आकाशस्‌ अनावुति: अर्थात्‌ आकाश से किसी का अकरो् करता है 
और न स्वय किमी से अवरुद्ध होता है। यह नित्य और अपरिवर्तेतशील 
है। यह भावूप 


(२ 


संह्हृतपर्म के भेद--संस्कृतथर्म' के चार भेद हैं-- रूपए, चित्त, 'चैंतरिक 
सचा 'चिसविध्रयुशत' । पुन. 'रूप' के ग्यारह, 'वित' के एक, चैतगिक के छियादिय 
सा 'वित्तविप्रयुतत' के भोरह प्रभद हैं। 





॥ अभिषरक्षोद्द, १-६॥ 


के 


ह अभिषमंकोदा, १-५३ 





बौटड दर्शन श्ष्ष 


(१) रूष--जगत्‌ के भूत और भौतिक पदार्थों के लिए बौद्धदर्शन में रूप! 
शब्द का प्रयोग किया जाता है। अर्थात्‌ रूप' वह पदार्थ है जो अवरोध 
उत्पन्न करे । बाह्मच्दिय पाँच (चल्षु, शोत्र, घाण, रसना, तथा काय), 
इनके पाँच विषय (रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्प्रप्टव्य) तथा अदि- 
ज्ञपूति' ये ग्यारह रूप' के प्रभेद है। इतके भी अनेक अवान्तर भेद हैँ 
जो अभिधर्मकोश में दिये गये है ।* 






(२) चित्त--बौद्ध दर्शन में 'चित्त', 'मन', 'विज्ञान' आदि शब्द एक ही अर्थ 
में प्रयोग किये जाते हैं ।' इन्द्रिय तथा इन्द्रिय के विषय, इन दोनों के 
आघात तथा प्रतिघात से 'चित्त' उत्पन्न होता है। जिस सम्रप इस आधात 
तथा प्रतिघात का नाश होता है उसी समय “चित्त' का भी नाश होता 
है। वैभापिक मत में 'चित्त' ही एक मुख्य तत्त्व है। इसो में सभी 
सस्कार रहते हैं । यही 'चित्त' इस छोक तथा परलोक में आता जाता 
रहता है। यह हेतु-अत्यय से उत्पन्न होता है । अतएव इसकी सत्ता 
स्वतन्त्र नही है। यह प्रतिक्षण बदलता रहता है। वस्तुत यह्‌ एक है, 
किन्तु उपाधियों के कारण इसके भी अनेक प्रभेद है । 


(३) चंतसिक--/चित्त' से घनिष्ठ सम्बन्ध रखने वाले मानसिक व्यापार 
को “चंतसिक' या “चित्तसंप्रयुक्तर्म' कहते है । इसके छियालिस 
प्रभेद है। 

जगत्‌ को विचित्रता 'कर्म' से उत्पन्न होतो है। 'चेतता' तथा 'चेतनाजन्य' से दो 

प्रकार के कर्म होंते हे। मानसिक बर्भ को 'देतनएं त्तया काथिक एवं बाचिक 

कर्म को “चेतना- जत्प' कहते हैँ 

: “विज्ञप्ति! तथा 'अविजप्ति' के भेद से 'चेतनाजन्य कर्म दो प्रकार के 
हू । प्रत्येक्ष कर्म का फल होता हैं। जिस कर्म का फल प्रकट रूप में होता 
हैं, उसे 'विज्ञव्ति' कहुते हूं, डिन्‍्तु जिस कर्म का फल कालान्तर में अज्ञात रुप 
में होता है, उसे 'अविज्प्ति' रूहते हें । फल देने के पूर्व यह 'कर्म' अदृष्ट-रूप 

में रहता है--अभिषर्मकोश, ४-१-७। 

* अभिषकोश, १-९-१० । 
१ अभिधमंकोदश, रे-३४। 
* झभिषमंकोश, २-३४ ४ 


श्ष्द भरतौप शशेत 


बसनों के द्वारा विजधॉलिया के 'कषुबत को चरापतमाव बड़ों है। रे टैट 
कप थे है-- 


“म्रतुरधण्पि: रवभाषताएँ च 
(१) सतुरतत्पि--विशी बर्लु झा मिलता विवि और है दिशा 
'अवूपतारियि' है। जैे-- 
किसी एक विशेण रगातल से धर हहीं है, इरोरि घट ई रा + 
हम्ग-गास होते थर भी उस जी बढ़ी जदरतति है। रे 
मनुपपरत्थि हैपु के कपते के हारा अतुमात शिया रहा हैः 
(३) र्वभाइ--झोें पह्ष अपने हेगु ही अयेश्ा इर हो शिव 
गैर हेदुसला से भ्रिप्र आध्य डिगी हेतु बी ओोश री हाट 
फदगतामापमावी साध्य है। उस "दमशामाश्यागी हापएर 
हेतु है इडो रदभावजेत' बढ़ा शाप है। ऊँदा बरसे रेप 
क्दभादः इृदगतापादमादिति साध्यपर्ण हे: 


करोड झड़ मिशयाण (भीष्म) है। 





होते हो े शरण रह दत्त है। 
(३) झापे--( माप्प' के) कार्य को देखबर उत समर भरे शा 
झनुरात करना ॥ जैके-- 
इह्ठै डस्ति है, 
क्रो यहाँ छुओं हैं । 
इहाँ शुझ काई है। इस मे झ्िदर साप्द कर अरूररह 


स्टापशिस्तु. दिगोद दरिच्छेड ४ 


५ कई 
लि 


* इशथाद छे हो शो दर ८घट को ि४प्टटावदा है ॥ शक हरी र्‌ 
मे झट झए रहना इवभा हो से विर्िदव है. झ| 


आअध्ूुर परहानत्धों झट छइ शक स्शारप्शिक सीट 
*इपसम्स्स्क्रआप्जों है 4 


*बपीशहु, कोर परिध्टेइ 4 


बोद दर्शन हप७ 


अतएव विषय और विज्ञात इन दोनों से मनोविज्ञान! उत्पन्न 
होता है। 
'अएससंवेदन ---अर्थात्‌ चित्त और चैतसिक धर्मों का, अर्थात्‌ सुख दुःख आदियों 
का अपने स्वरूप में प्रकट होना । यह आत्मसाक्षात्कारि, 
निविकल्पक तथा अश्नान्त कह्वान है। तथा 


“्ोगिज्ञान'--अमाणों के द्वारा दृष्ट, अर्थात्‌ सदुभूत, अर्थ का चरम सोमा तक 
ज्ञान होना । 


प्रत्यक्ष प्रमाण का विषय स्वलक्षण' है अर्थात्‌ जिस विषय के साप्निध्य एवं 
अधाज्निष्य से ज्ञान के प्रतिभ/स में भेद हो, वही 'स्वजक्षण' है, और दही प्रत्पक्ष 
का विषय है। वही 'परमायं सत्‌” है, क्योकि उसी के द्वारा 


पल की अजब अस्तु में अर्य-क्रिया का सामर्य्य है। 


अनुमात के भेदर--अनुमात दो प्रकार का है--स्वरार्य तया पराय॑ । स्वार्यान- 
मा में लिय (हेतु) 'अनुमेय' में रहता है (जैसे--पर्दत में वाह्ि है! इस अनुमान 
वाक्य में 'वह्नि' अनुमेय है), सपक्ष' में रहता है (“रसोई घर सपक्ष है) और 'विपक्ष' 
में नही रहता है ('जलाशय' विपक्ष हैं) | हेतु के इन तोनों बातों को ध्यान में 
रखकर जो 'ज्ञात' प्राप्त किया जाय वह 'स्वार्थतुमान' कह जाता है। इसीलिए घर्म- 
कीति ने कहा है-- 


“तश्र स्वार्थ त्रिर्पाल्लिडयादभनुमेये ज्ञान तदतुमानम्‌' ' 
अर्थात्‌ अनुमेय में विरूप लिझुग से जो शान उतपन्न होता है, उसे 'स्वार्थानुमान! कहते 
हैं। ध्यान में रखना चाहिए कि ज्ञान को 'स्वार्यातुमान! कहा है और 'कथन को 
“परार्थानुमान' कहा है। परायनिमात में वाक्यो के, अर्थात्‌ अवयवों के, द्वारा दूसरों 


को अप्रत्यक्ष वस्तु का ज्ञात कराया जाता है। अर्थात्‌ 'जिस्पलछिंग का कहना! 
परार्थानुमात है, जैसा धर्मकीति ने कहां है-- 


प्ररूपतिशयाट्या् परार्थानुमातम्‌' * 


*क्थायबिन्दु, द्वितोष परिच्छेद, हे) 
* स्थायबिन्दु, छुतोष परिष्छेद, १॥ 


हट भारतीय बर्शन 


बसनों के द्वारा विकपलिंग! के 'कपषनां को 'पराणनिमात' कहते है। ये तीनों 
रूप ये हैं-- 
“मनुपतस्थि: रवभावशायें थे * 
(१) अनुपसम्धि--विगी वस्तु को प्िलतां उपलब्धि! और से मिलना 
'अगुपलब्धि' है। जैगे-- 
किसी एक विशेष स्पान में घट नहीं है, क्योकि घट के उपलब्धि 
लद्ाण-प्राप्त' होने पर भी उस की वहाँ 'अनुपलब्धि' है। यहाँ 
“अनुपरलब्धि' हेतु के कथन के द्वारा अनुमात किया गया है! 


(२) स्वभाव---जों पदार्थ अपने हेतु की अपेक्षा कर ही विद्मान्‌ होता है 
और हेतुगत्ता में भिश्न अन्य बिसी हेतु जी अपेक्षा नहीं रखता, वह 
'स्वसत्तामात्रभावी' साध्य है । उस 'स्वसत्तामात्रमावी/ साध्य में जो 
हेतु है, वही 'स्वभाव-हेतु' कहा जाता है। जैगा धर्मत्रीवि ने कहा है-“ 

स्वभाव: स्वसत्तामात्रभादिनि साध्यषर्म हेतु: 
जैसे-- 
यह वृक्ष है, 
क्योकि यह शिक्षपा (झीझाम) है। 
यहाँ 'शिक्षपा' होने ही के कारण यह वृक्ष है। 
(३) का्य--('साध्य' के) कार्य को देखकर उस साध्य की उपलब्धि का 
अनुमान करना । जैसे-- 
यहाँ अग्नि है, 
क्योकि यहाँ घुरआँ है। 
यहाँ 'घुआँ' कार्य है। इस से अग्निख्प साध्य का अनुमान होता है। 


* ज््यायबिन्डु, द्वितीय परिच्छेद १ कप 

* स्वभाव से ही कहों पर घट को विद्यमानता है । अर्थात्‌ रहीं एक अं] 
में घट का रहना स्वभाव हो से निश्चित हैं, अन्य किसो कारण से शा 
अतएूव “उपलब्धि! घट का एक स्वाभाविक लक्षण हुआ, मर्धात्‌ 
“डपरूब्वि-लक्षण-प्राप्त' है । 

* ज्यायबिन्दु, सूतीय परिच्छेद । 


बोद दर्जन श्ष्र्‌ 

इस ठीनों प्रकार के हेतुओ में 'स्दभाद' और कार्य' वस्तु” के साधन हैं, अर्थात्‌ वस्तु” 
की उपस्थिति को बताते है और “अनुपलब्धि' प्रतिपेघ का निस्पण करती है ।' 

स्वभाव से प्रतिवद्ध होने पर ही साधन-हूप अर्य साध्य-रूप अंर्य का निरूपण 
करता है । अतएवं इन तीनो के अतिरिक्त साध्य को सिद्ध करने वाला हेतु नही है । 

परार्थानुमान' के दो भेद हैं--साधम्यंदत' और “वैधम्येवत्‌'। इन दोनों के 
अर्थ में कोई भेद नही है, भेद है केवल प्रयोग में । 
हैल्वाभास 

ऊपर कहा गया है कि हेतु' में पक्षधमंत्व आदि तीन बातें रहनी चाहिए $ 


अतएव हेतु के इन तीनो रूपो में किसी प्रकार से बिंघटन या सम्देह होने पर बह 'हितु/ 
“हेल्वाभास' कहा जाता है और उससे “बनुमेष' की सिद्धि नहीं होती । 

हेत्वाभास के भेद---बौद्धमत में तीन प्रकार के 'हेल्दाभास' होते हैं---असिद, 
"विद्द्ध/ तया 'अनैकान्तिक । 

(१) असिद--प्रतिपाद्य तथा प्रतिपादक में से घर्मीसम्बन्धी एक रूप (वक्ष- 
चर्मत्व) के असिद्ध होने से, अथवा उस में सन्देह उत्पन्न होने से, असिद्ध 
नाम का 'हेखाभास बहए जाता है। जैसे-- 

शब्द अनित्य है, 
क्योकि वह चाक्षुप है। 
यहाँ “चाक्षपत्व' हेतु असिद्ध/ है । 
(२) बिरुद्ध--दो हूपो के, अर्थात्‌ 'सपक्ष' में सत््व के और 'विपक्ष' में असत्त्व 


कै, दिपरीव सिद्ध हो जाते पर “विद्धां भग्म कए 'हेल्वाभास/ होठा 
है। जैसे-- 


शब्द नित्य है, 

क्योकि दाब्द में इृतकत्व है। 
'कृतकत्व! और 'नित्यत्द' ये परस्पर विरुद्ध हैं स्पोकि कृतवत्व” 'अतित्योँ 
में रहता है। 


* न्यायबिस्दु, तृतीय परिच्छेद ॥ 
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(३) अनैकास्तिक--एक रूप के विपक्ष में अगर्द वी अ्सिद्धि होने से 
अनैकान्तिक' हेरवामाग होता है। जैगे-- 
इार्ई अनिः्य है, 
इयोकि बहू प्रमेय है। 
यहाँ 'प्रमेयत्य' रूप हेतु 'सपक्ञ', अर्थात्‌ 'अनित्य' एवं 'विष्ञ', अर्थात्‌ “नित्य! दोनों 
में रहता है। इसलिए यह 'मतैहान्तिक' देत्वामास है। 
इन तीनो हेत्वाभासों के भी अनेड प्र्ेद हैं। प्रन्थ के विस्तार के भय मे से 
भेद और भ्रभेद यहाँ छोड़ दिये गये हैं। 


अनुमद 
वैभा५िफ-मत में अनुभव दो प्रकार के हैं-- ग्रहण” तया “अध्यवसाथ/। शत 
कौ प्रथम अवस्था में इन्द्रियों के द्वारा निराकार रूप में जो भाव होता है, उस्े ध्रह्मा 
के भें कहते है । इसे हम 'निविकल्पक ज्ञान के समात कह हकते 
अनुभव के भंद_ है, वही ज्ञान जव साकार रुप में भाव होता है, तब उसे अध्य- 
बाय! कहते है । इस को 'सविकल्पक' शान कह सकते हैं। 


ज्ञान की प्रक्रिया के सम्बन्ध में यह जानना चाहिए कि इच्धियाँ बाह्य जगत 

के साथ सम्पर्क में आकर उससे एक प्रकार के संस्कार को ग्रहण करती है! न 

्र संस्कारों के साथ वे चित्त को प्रवुद्ध कर उसमें चैतन्य बी अिं- 

शा से अमिता व्यक्तित करा देती है। इसके बाद 'चित्त' में विभिन्न ज्ञातों का 

उदय होता है। 

इच्द्रियाँ जड़ हैं। चक्षु, मनस्‌ तथा क्षोत्र दूर हो से अपने-अपने विषयों का शान 

प्राप्त करती हैं। विषय के साथ बाह्म सम्बन्ध इनमें नहीं देख पड़ता, किच्ु बय 

इच्धियों का इन्द्रियों को ज्ञान की उत्पत्ति के लिए अपने-अपने विपय कै वार 

सन्निकर्ष संयुक्त होना आवश्यक है। ये सभी इच्दियाँ अपने-अपने 

विषयों की आश्रय है. (आाअयहचक्षुरादयः) । यही कार है 

कि इच्धियो के दोष से ज्ञान में भी भेद होता है। 
आलोचन 

'यैभापिक मत के प्रथम उल्लेख करने की युक्त है कि हम सभी इंबारी 

जीव हैं। संसार में आते दी हमें सबसे पहले तो बाह्म जगद्‌ का ही दर्णन होता दै। 
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उसे हम स्थिर वस्तुरूप में देखते हैं ॥ साधारण सौर पर उतकी सत्ता को कमी 
अस्वीकार नहीं कर सकते । संसार की सभी बस्तुएँ प्रत्यक्ष के विषय हैं। हाँ, 
उन वस्तुओं को परिवतंनशीछ भी हम देखते हैं। साथ ही साथ हम अपने मन में 
भी ह्वतन्त्र रूप से भावों का उदय और विलय भी देखते हैं । उनकी सत्ता बाह्य 
जगत से निष्पेष्त है अर्पात्‌ दाष् और अन्तर्जेवत्‌ की दोनों सत्ताएँ परस्पर निरपफेश 
रूप से जीव के सामने प्रथम उपस्थित होती है । अतएवं इनके तिरस्कार करने में 
हमें कोई युक्ति नहीं देख पड़ती है। वैभाषिक मत में इन दोनों सत्ताओं का समात 
रूप से विचार होता है । इसके पश्चात्‌ क्रमश” इन सत्ताओ के स्वरूप पर विशेष 
विचार करने के अनन्तर इनके अस्य धर्मों का भी ज्ञान होता है और साधक एक स्तर 
मे दूसरे स्तर में परम तत्व की खोज में प्रवेश करता है ( अन्ततोगत्वा धुन्यतरद 
में इसी क्रम से साधक पहुंचता है । 
२, सोत्रान्तिकमत 

उपर्पुकत बातों को ध्यात में रखकर जब सापक अन्ठजंगत्‌ वी ओर ध्यान छे 
जाता है, तो उसे चित्त और दैत्तिक विषयो में विशेष आनन्द मिलता है। उन धर्मों के 
सम्बन्ध में विशेष अनुभव प्राप्त करने से यह मान होने ूगता है कि वास्तविक तत्त्व 
से चित्त बा, बाह्म-जगत्‌ की अप्रेज्ञा, विशेष सम्दन्ध है। अत- 
एवं साधक अन्त्जगत्‌ का पक्षपाती हो जाता है। परन्तु साधक 
शान के इसने ऊँचे स्तर तक नही पहुँच एका है, डियके कारण यह बाहए-जगत्‌ से अपना 
सम्बन्ध सवंधा छुडा सके । अविदया के प्रमाव से अभी भी उसे जगत्‌ की सत्ता में विदवास 
है। परन्तु पीरे-्धोरे दह यह समभले छपता है कि अम्ठजदत्‌ को सत्ता स्वतस्त्र है 
और बाह्य-जगत्‌ शो सत्ता चित्त में उत्पप्त होने वाले धर्मों के उपर तिर्भर है। इस प्रवार 
साथक आाह्-जयत्‌ से क्रमशः अन्तर्जगत्‌ में प्रदेय करते रूगदा है। यह अवस्था 
वैभापिक की अवस्था से गृह्म है। इसी स्थिति गा विधार हमें सौशान्तिइ-मतः में 
देख पड़ता है ६ 

पूई में सौशन्दिक लोग दैभापिरों के साथ-साप रुपद्िरिदाइ सम्यदाय के 
अन्ठर्गत थे रिन्तु दृष्टिकोण के भेद के बरारण पश्चात्‌ ये छोग एक दूएरे से पृषू हो 
भये ३ बहा णाता है कि सौजान्टिकों को विश्वास हो गदा हि बुद्ध के साभात्‌ उपदेश 
'मुत्तपिटक' में है। अतएवं ये लोग मुत्तप्रिटक के अनुयायी हो गये और हदनुरूछ 
अपना नाम भी एख लिया। अभिधम्मप्रिटक! हपा विभाषा' में इन छोगों को 
घडटा नहीं पटरी । 
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अन्तर्गत में प्रदेश 


श्ध्र भारतोय दर्शन 


इस मत का साहित्य बहुत ही अल्प मिलता है। हुएनसाय ने कुमारछात को 

इस मत का आदि प्रवर्तक साना है । कुमारछात के शिष्य श्रीलाम थे। धर्मंत्रात, 

सोब्ान्तिकमत बुद्धवेव तथा यज्ञोमित्र इस मत के समर्थक आचार्य हुए हैं। 

के आधार्;प.. में से यज्मोम्रित्र की लिखी हुई अभिषर्मक्रोश की सपुटा्ा' 

नाम की बहुत विस्तृत व्याध्या मिलती है। सौत्रान्तिक मत का 

कोई स्वतन्त्र प्रन्य नहीं मिलता । सर्वृसिद्धान्तसंग्रह', आदि अन्य द्र्थों में 'वाह्यार्य 

की अनुमेयता' के सम्बन्ध में इनके मत का उल्लेख है। उसके आधार पर निम्त- 
लिखित सिद्धान्तों का उल्लेख किया जा भकता है। 


तत्त्वविचार 


<£ सोत्रान्तिको का कहना है कि “निर्वाण' असस्कृतघर्म नहीं हो सकता क्योंकि 
यह मग्ग के द्वारा उत्पन्न होता है और यह अतत्‌ है, अर्थात्‌ यह कलेशों का अमाव- 
स्वरूप तथा कपायों का नाशस्वरूप है। दीपक के निर्माण के 
पका समान ही सह भी “निर्वाण' है। इस अवस्था में धर्मों हा 
अनुत्पाद रहता है। इस पद पर पहुँच कर सापक उसे 
आश्रय की प्राप्ति करता है जिसमें म कोई कठेश हो और मे कोई नवीन परम हो 
प्राप्ति ही हो । 
इनका कहता है कि उत्पन्न होने के पूर्व तथा विनाश होने के पश्याव्‌ मे 
की स्थिति नहीं होती, इसलिए यह अनित्य है । 
स्वभावत' सत्ता को रखने वाले दो वस्तुओं में 'कार्य-कारणभाव! मे रोग कहीं 
मानते 4 
व्संमान! काल के अतिरिक्त भूत! और मवरिध्यत्‌' काल को में होगे रो 
मानते । 
इनरा बहना है कि दीपक है समान 'शात! अपने को आप ही प्रताशि करा 
/ है गह आपने प्रामाश्य बे लिए किंगी अन्य की ओक्षा यहीं रखता। से कला 
_ प्रामाध्यदारों है । 
इनके मत में वरघाशु' निरवयब होते है। अतपुव इसके एक साइटित हे 
पर भा थे परस्पर संयक्त नदी होते, और ने इस परिमाण ही बढ़ा हैः 
इतमें अकत्व' हो रहता है। 


बोद दर्शन १६३ 


किसी वस्तु का नाज्ञ' किसी कारण से नही होता । वह वस्तु स्वतः विनाश को 
प्राप्त कर छेतो है। 


वैभाषिको की तरह ये 'प्रतिसख्यानिरोध' तथा अप्रतिसख्यानिरोध' में विशेष 
अन्तर नही मानते । इनका कहना है कि प्रतिसल्यानिरोध' में प्रज्ञा के उदय होने से 
भविष्य में उस साधक को कोई भी क्लेश नही होगा। क्लेशों का नाश ही जायगा । 
“अप्रतिसख्यानिरोध' का अभिप्राय है कि क्लेभो के नाश होने पर पुन दुख की आत्य- 
ज्तिक निवृत्ति हो जायगी और भवचक्र से वह साधक मुक्त हो जायगा । 


महायान-सम्प्रदाय 
१, योगाचार या विज्ञानवाद 


विज्ञानवादियों का दार्शनिक स्वरूप का साथारण परिचय पहले ही दें दिया गया 
है । सोत्रान्तिकमत में स्थिति को प्राप्द कर साधक पुन जब विचार करता है, तो 
उसे यह स्पष्ट मालूम होतए है कि वास्तव से ससार की सभी वस्तुएं बेवल 'शान' बे 
ही आकार है । जिस प्रकार की भावना चित्त में उदित होती है, वही एक आकार 
धारण कर दाह्म-जगत्‌ में देख पडतो है। दाह्म-जगत्‌ है या नही इस का भी प्रमाण 
तो 'ज्ञान' ही है । ये सभी आकार 'चित्त' के धम है । थे अदस्द है और धाणिक होते 
हुए भी प्रत्येक अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखता है। यह तो अविद्या का प्रभाव है कि 
ये चैत्तधम भिन्ननमिन्न रुप घारण करते हैं ।' ये सव स्वप्रकराश और सिरवयव है । 
इस प्रकार वाह्य अर्यों की सत्ता का निराकरण कर एकमात्र “देत्तयर्मो' को अबव- 
लूम्बन कर विज्ञानवादो अपने सिद्धान्दों का प्रचार करते है । 





यह मत योगाचार के नाम से भी प्रसिद्ध है। योगाचार' शब्द का वास्तविक 
अर्थ मालूम नहीं है। पोगसिद्धि बे छिए साधक को जिन आचरणो बी अपेक्षा होता 
है, उन्हीं की अपेक्षा परमतत्त्व की प्राप्ति के लिए भो होती है। वस्तुत आध्यात्मिक 
विचार वा तो “विज्ञानवाद' ही में अन्त हो जाता है। 'शून्दवाद' में तो सभी वदार्थों 
के अलक्षण, अनिर्वेचरोीय, नि.स्वभाव 'शून्य' में विस्लीन होने के कारण उस विचार 
तो हो नहीं सकता । अतएव योग बी भ्रत्रियाओं का अनुसरण करता इसी 'विज्ञान- 
बाद' के लिए विशेष उपयुक्त है। सम्भव है इसी प्रकार दे अर्थ को प्रकट करने के 








* संकादतारसूत्र, ३-४० | 


श्द्ट भारतीय दर्शन 


लिए इंस मत का भाम 'योगाचार' भी पड़ा हो | इसके समर्थत में यह भी कहां जा 
सकता है कि '"मैत्रेगनावय' इस मत के आदि प्रवर्तक थे । वे स्व बडुत बड़े योगी थे 
और उन्होंने विज्ञान के स्वरूप को साक्षात्कार करने के लिए यौगिक-प्रक्रिया का ही 
अनुसरण किया था । हो सकता है इसी से यह नाम पड़ा हो ? 


साहित्य 

मैत्रेयवाघ इस मत के आदि प्रवतक थे । इन्होंने कई ग्रन्थ छिसे, क्िनतु वे 
उपलब्ध नहीं हैं । उनके कुछ ग्रन्यों के नाम हैं---महायान-सूत्रार्लकार', 'वर्मंर्मता- 
विभग', “मध्यान्तविभग', 'महायान-उत्तरतन्त्र, 'अमिसमयालछंकारकारिका तथा 
थोयाचारभूमिशास्त्र' 

असंग--वसुवस्थु के बड़े भाई थे । कहा जाता है कि मैत्रेयताय ने ही एव 
इस मत की शिक्षा दी । ये बड़े भारी विद्यत्‌ थे। 'पल्चमूत्ि', अमिफरमंत्रमुत्चर्य, 
“महायानसंग्रह', 'प्रकरण आर्यवाचा', 'सगीतिशास्त्र', 'वज्च्छेदिका' आदि एनके 
अनेक ग्रन्य हैं । 

वसुबस्घु अपने भाई असंग के प्रभाव से जीवन के अन्तिम दिनों में विज्ञातवारी 
हुए और “विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' (प्रसिद्ध 'विशतिका तथा त्रिंशतिका”) नाम का 
प्रन्‍्य छिखा । लंकावतारसृत्र' भी इसी मत का एक प्रसिद्ध ग्रम्थ है ; इनके अति- 
रिवित स्थिरमति, दिड्धनाग और धर्मकीति भी योगाचार के पोषक गिने जाते हैं। 


बिज्ञानवाद के सिद्धान्त 

वस्तुतः विचार करने से यह स्पष्ट माझूम होता है कि भारतीय दर्शनशारतर मे 
अपने दृष्टिकोण से 'चित” को परमतत्व कहने वाला एक मात्र मत है. विशत- 
दाद का) यही बात 'लंकावतारसूत्र” में कह्दी गयी है-- चित” ही की प्रवृत्ति तवा मुक्ति 
होती है। 'घित्त' हो उत्पन्न होता है और चित्त! ही का तिरोव होता है। यढी एश 
मात्र तत्त्त है। अन्य सभी वस्नुएँ एक मात्र चित्त! की ही विकल्प है। विश 2 
लिए भी यद्ी 'चित्त' शादा, शान वया शेय रूप में उपस्थित रहता है! भविश 
कारण ये भिन्न भाडूम होते है। 


'दिज्ञान! के अनेक भेद हैं, किन्तु मुख्य रूप में दो ही दैं-- 
(१) ब्रवृत्तिविजञान तथा (२) आल्यविज्ञात ! 


बोद दर्शन श्र 


आलपघविज्ञात को केवल 'चित' भो कहते है, क्योकि विज्ञानवाद में 'चित्त' 
शब्द से प्रपानतपा 'आलयविज्ञानं ही का ग्रहण होता है । 'तयागतगर्भ' भी इसे 
कहते हैँ । 'आलय' का अवं है 'घर' अर्थात्‌ चित्त! । इसमें जोव 
के कायिक, वाविक तया मानसिक सभी विज्ञातों के वासनारूप 
दीज एकत्रित रहते हैं । ये वीज “आल्य-विज्ञा्त रूप 'वित्त' में इकठठे किये 
जाते हैं और ये शास्तभाव से आलय में पडें रहते हूँ, एवं समय आने पर व्यवहार 
रूप में जगत्‌ में प्रकट होते हैं। पुत. इसो में उनका लय भी हो जाता है। 
शुक प्रकार से यही आल्ूयविज्ञान ब्यावहारिक 'जीवात्मा' है। इसको सनन्‍्तति 
इहलोक और परलोक गामिनो होतो है। इसी में सभी ज्ञान होते हैं । 

इस मत में सभी वस्तु क्षणिक हैं। अतएवं आलयविज्ञान' भी क्षणिक विज्ञानों 
की सन्तति मात्र है। प्रतिश्ञण यह परिवर्तित होता रहता है। इसमें शुभ तथा 
अशुभ सभी बासनाएँ रहती हैं। इस वासताओं के साय-साय इस “आलय' में सात 
कौर भी “दिज्ञान' हैँ, जैंसे--इश्युविज्ञान', कोदविज्ञान', 'घारणविज्ञान, 'रसना- 
विज्ञात', 'कायविज्ञान', मनोविज्ञान! तथा 'व्लिप्टमतोविज्ञान' । इन सब में मसोविज्ञान 
आलछप के साय सदैव कार्य में लगा रहता है और साथ ही साय अन्य छः विज्ञान भी 
कार्य में छगे रहने है । ब्यवद्वार में आने वाछे ये सात विज्ञान 'प्रदृत्तिविज्ञान' कहलाते 
हैं। ये “आल्यविज्ञान' से ही उत्पन्न होते है और उसी में लीन 
दो जाते हैं। वस्तुतः 'प्रवृत्तिविज्ञा' “आह्ृयविज्ञान' हो पर 
निर्भर है। ये सभी क्षणिक हैं और परिवर्तन शोछ है । 

विज्ञानवादी 'योगज प्रत्यक्ष” को एक पृथर्‌ प्रमाण मानते भी हैं और नही भो । 
इनका कहना है कि अतिसूक्ष्म दस्तुओं का यथार्थ ज्ञान देने वाली यह एक विचित्र 
शक्ति मात्र है (अप्रमेपवस्तृतामदिषरोतदृष्टि:) । य$ कोई मिन्न प्रमाण नहीं है। 

ये लोग भी ब्यवह्यार के लिए दो प्रकार के 'ज्ञान' मानते है---“प्रहण' तथा“अष्प- 
धरसाय। इसी को 'साक्षात्कारि प्रपा' तथा 'परोक्ष ज्ञाव' या श्रत्यक्ष! तथा अनुमान 
भी कहते हैं। 

ये मन को एक पृषक्‌ 'इन्द्रिय' नही मानते । वह भी तो विज्ञानों की एक सन्तति 
ही है। इस सन्तति में पूर्व-पू्द क्षण उत्तर-उत्तर क्षणों का कारण (उपादान) है |" 
थे छोम ब्यवहारदशा में परत प्रामाष्यदादी' है| 


आलयविजान 


प्रवृत्तिविज्ञान 


* बाचस्पतिमिश्र--न्यायकणिका, पृ १२०, पण्डित संस्करण 


२६६ भरतीय शर्त 
३६ शाप्यविर था श्यतार 


ओऔदलवर्शत 'साप्यविक्मत' में अपने चरप शह्य की धान करता है। लिवधि 
के आरतविक रवश्प को भाव हमें इंगी स्तर पर रहुतने से होगा है। यहीं परम 
शालि मिडयी है शया दुख की आरती तियृत्ति होती है। 


र््श्व 5 
अुद़ ते उगरेश का परम हक्प इसी स्तर थी ध्राति रही है। 


डिंगे वितञानमय जगा को प्रीगाइल बोगाबार मे हिंया था उसतों भी यहीं 
अल हो जाता है। तह्यदून्टि मे मे थो शाह्ूगा है और ने अत गतता ही है। 
सभी धूस्प के गर्भ में विद्लीन हो जाते है। यह मे रत्‌ है और में सत्‌ से विदक्षत है। 
गरसुत' यह 'अछक्षण है। विज्ञानयाद म्रषवि एफ्साज विस को ही परमवत 
मानता है, राधापि िचार बरते से सड़ रपट है हि यह ईत का प्रतिपाइल बरता है। 
सित्तमस्तति' था विशातसस्तति' एक सही है। यद अतल्त है। अमेंद का स्वरूप 
विशानयाद में हत्वदूस्टि से नहीं मिलता और जब तऊ अदैत-्यत्व की प्रात नदी 
होगी, शव तक ग़ापक गी जिज्ञासा की विवृत्ति नद्ठी हो सकती, और न कोई दर्शन- 
धास्त्र के अस्तिम् स्तर तक पहुँच ही सकता है। 





यह अैततर्व 'धूस्यवाद' में प्रतिपादत क्या गया है। इस मत में धूल्य' ही 
शकमात्र तत्व है। इसी के सम्बन्ध में नाग्राजुंन ने कहा है -८ 


न सन्‌तासनृत सदसतून चाप्यनुभयात्मक्म्‌॥ 
चतुष्कोटिविनिमुक्त तत्व माप्यमिक्ा विडुः ४ 


म सत्‌ है, न असत्‌ है, न सत्‌ और असत्‌ दोनो हूं, न दोनों से भिन्न ही है। इस 
प्रकार इन चारों सम्मावित कोटियों से विलक्षण ही एक तत्त्व है, जिसे माष्यमिकों 
नै अपना 'परमतत्त्व' कहा है। इसीलिए तो इस तत्त्व को 'अलक्षण कहा है। 
नागाजुन ने इसी 'शून्यता' को 'प्रतीत्यसमुत्पाद! भी कहा है-- 
यः प्रतीत्यसमुत्पादः शून्यर्ता सं प्रचक्ष्महे 4 
सा प्रज्ञप्तिद्पादाय प्रतिपत्‌ सेव मब्यमा कर 


* साध्यमिक-कारिका, १०७॥ 
* माष्यसिक-कारिका, र४ं-१८। 


बोद्ध दर्शन १६७ 


बुद्ध ने अपने जीवन में मध्यम मार्ग! का अनुसरण किया था, न तो वे तपस्वी 
होकर जंगल ही में अपने जीवन का अन्त करना चाहते थे और न संसारी होकर ही 
रहता पसन्द करते थे। उन्होने ज्ञान प्राप्त कर ससार के 
लोगों के कल्याण के लिए अपना जीवन लगाया। इसीलिए 
'प्रध्यम-मार्ग' का अनुसरण करना उन्होंने अपने जीवन का चरम 
रूद्य बताया । अतएवं इस मत को “माध्यमिक! नाम से लोगो ने प्रसिद्धि की | 
शूल्यवाद में बुद्ध के द्वारा कहें गये चरम रूक्ष्य को प्राप्ति होती है। 'धून्य/ ही को 
इस मत में परम तत्त्व माना गया है, इसलिए इसे 'शून्यबाद' भी कहते है । 


नामकरण 
का उद्देश्य 


इव लोगों वा कहना है कि 'स्वलुक्षण' ही वास्तविक “तत्त्व” है। इसलिए जो 
किसी उपादान से उत्पन्न होता है, वह दूसरे पर निर्भर रहता है। उसमें 'स्वलक्षण! 
नही है । अतएब एक प्रकार से वह “उतत्ति' उत्पत्ति ही नही है, अर्थात्‌ वह शून्याँ 
है । इसीलिए उपर्युकत कारिवा में नागार्जुन ने 'झून्यता' को 'प्रतीत्यसमुत्याद' 
कहा है। 


साहित्य 


नापार्जुन--इस में कोई सन्देह मही कि इस मत के आधार पर अनेक ग्रन्थ 
सस्ृत में लिखे गये, किन्तु वे उपछब्ध नही हैं। 'नागाजुनं इस मत के प्रघान 
संस्थापक थे। यह ईमा के बाद दूसरी सदी में उत्पन्न हुए ये । 'माध्यभिक-कारिका', 
“पुक्तिपष्टिका,' 'शून्यतासप्तति', विग्रहब्याव्तनी', 'प्रज्ञापारमिता-शास्त्र, आदि अनेक 
ग्रन्थ इम्हों ने लिखे है । 


आर्यदेव--इनके पश्चात्‌ आयंदेव” हुए । इनके ग्रन्थों में “बनु झतक का नाम 
उल्लेखनीय है। गुद्धपालित (७५वी सदी) ने भी बहुत से ग्रन्य लिखे | 


चन्द्रकोति--छठी सदी में “चत्धकीति' हुए । “माध्यमिकावतार', (प्रसप्नपदा, 
“चतुशतक-श्यास्या', आदि इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ हूँ । 


शान्तिदेव--धान्तिदेव (७वी सदी) ने “शिक्षासमुज्य्या, “सूत्रसमुच्चया, 
“बोधिचयवितार' आदि ग्रन्यों की रचना की । इसमें अन्तिम ग्रन्थ बहुत ही 
उपादिय है। 


+ घः प्रत्ययाघोतः स शून्य उकत:--साप्यमिक-शारिका, २४ 


रैष्द भाएीय शत 


शाल्रक्षिा--शात्तरक्षित में छवीं गे में 'तरकांवदू तथा माण्यविा- 
शकारकारिरा! तिखा। में पस्व कहुड ही बयारेय है। 
शूत्पदार के गिदात्त 
झर्प इर्शतोंकी शरड शूर्पशार में भी दो 'गरया” मात्री जागी है--मंतृतिलयरय 
दया परमारषगह्य/ ।' कैसे भी मरैतयारी हाँ, यदि संसार में उन्हें रहता है, धरीर 
दो परार धारग करना है मौर धंसार की वस्तुओं मे ब्यकद्धार पाता 
पकाएप है को उन्हें 'स्यावद्धारिक-यत्ता' या 'छोऱगर्या या हवृनियाय 
मानना ही पड़ेगा । 


संबृतिआाप परारमाविर-न्वश्प का आवरण करने बाली है। इगी को अविद्पा, 
मोह, विपर्याग आदि भी बड़ों है। 'संयुत्ति' दूसरे पर तिर्भर रहता है (पतीटास- 
तपृतियातण मुस्पप्रवस्तुर्य) और ऐसी वस्तु छुरुछ द्ोती है। यह शत दो 
डर प्रकार की है---तथ्यगंवृति' या 'छोफसंदृति' एवं 'मिस्यासंदृति'। 


सष्यरंवृति--जो बह्तु या घटना तिसी कारण से उतत्र होती है तया जिप्े 
शत्य मानकर संसार के राभी छोगों के द्वारा सभी व्यवहार होते 
है, उसे 'लोकसंवृति! कहते हैं, अर्थात्‌ जहां तक संसार के 
्यवहारों का राम्वन्ध है, घटना को सत्य मात कर ही व्यवहार 

होता है। अतएव एक प्रकार से यह भी छोक में 'सत्य' है। 
मिप्पासंदुति---जो घटना किसी कारण से उत्पन्न होती है, किन्तु उ्ते ध्रमी 
लोग सत्य नहीं मानते, उससे सभी व्यवद्ार नहीं चाते, 

उसे “मिथ्यासंवृति'! कहते हैँ। 

सागार्जुन में 'परमार्थ-सत्य' को 'निर्वाण के समान कहा है। यह सत्य सभी 
धर्मों से रहित है तथा निस्स्वमाव है। इसी को 'शूत्यता', 'ठयताा, “मूदकोटि, 
रे “धर्मघात', आदि भी कहते हैं। “निस्स्वमावता' ही वस्तुतः 
परमायसत्य उरमार्यतत्य है ।' यह नाम-रूप से एवं विषय-विषयीन्‍भाव च्चे 
रहित है। यह काय, वाह तथा मनसू्‌ के द्वारा अगोचर है, अतएव शब्दों के द्वासा 


+ साध्यसिककारिका, २४-१४; बोषिदर्यावतार, ९-२॥ 
* बोधिचर्यावतारपड्जिका, पृष्ठ ३५४३ 


१६९ 


टैशित, यावदक्रिय, 
इस सत्य का निरूपण नहीं किया जा सक्रता ॥ यह अजय, अधवानुमूति के द्वारा 
आदि के नाम से कहा जाता है, परन्तु है यह अनिर्दचनोय | 

इसका अनुभव ज्ञानियों को होता है। 


डोड दर्शत 


[| कि संबृतिसत्य' 

5 थे न 
संबृतिसत्य की आवश्यशता--उपरयुक्त बातो में यह स्पष्ट ,गि हीं क्‍या है 
तुच्ठ है, फिर इसे किसी प्रकार स्वीकार करने को आवश्य+ 
इसके उत्तर में नागाजुन नें स्पष्ट कहा है+- 













व्यवहारमनाथित्य परमार्यों न देदयते | 
परमार्थमनाणष्य निर्वाण नाधिगग्यते हे 


ब्ययहार की सहायता के ब्रििता परमार्थ का ज्ञान नहों हो भों 
को ब्रिना जाने हुए निर्वाण को नहीं प्राप्त किया जा सकता । |उस्तुओं के द्वारा 
अनिदेचतीय है, अथाइमनसगोचर है । उसका ज्ञात समारीहँ का ज्ञाव होता 
ही होता है। असत्प के द्वारा सत्य कया एव माया के द्वारा 
है। कहा गया है-- 


'असत्ये बत्मेनि स्थित्वा ततः सत्य समोहने' 
इसलिए 'सवृतिसत्य' का स्वोकार करना पडता है ।' 


समाधि की आवश्यक्ता--स्वानुभूति के द्वारा ही 'पारमाविःल्प समाधि, की 
हो सकता है। इसके लिए 'शमय', अर्वात्‌ चित्त बी 5 
आवश्यकता है। इस समाधि के अम्यास से “प्रज्ञा' का उदय 
समाद्वति-बित्त होता है, और उसो से उत्ते परम तत्त्व वी 
समाधि के लिए वैराग्य अपेक्षित है एवं "दान, 'शोल', 'क्षान्ति' 
तथा 'प्रज्ञा' इन छ “पारमिताओ का ज्ञान तवा अभ्यास 
अम्यासो के विना प्रमतत्व अर्वात्‌ धूल्यता का ज्ञान नहों हो स 


“बोर्य, ध्यान, 
चाहिएं। इत 


+ दोषिचर्यावतारपणिजरा, पृष्ठ ३६३, २६७ । 
* झध्यमिदणाएरिक), २४-१८ १७१ 


॥, 
* द्योधिदयवितारपण्जिक्षा, पृ० ३६५; साप्यमिक्कारिश, २९ | 


|] 


१3% भारतीय शत 


इसे सभी के लिए पृशय फैला औै>> जिम की मै विश्वरत) | उये 
दिला मे गो जात होगा और ने दुछ की आपलिती विवि ही होगी। गद्दी 
शालिदेद ने कहा है+- 


शसपेस दिशगण्वाशु यूक्ाः हु होते क्वेशविताशपिस्यतेत्य ॥ 
भ्रमप्रः प्रषर्ष शवेषणीय: के थे सो के विरपेशयासिरतया ॥ 


हंस प्रशार जात सपा करे ढोती ने डोर 'झुर्प की अनुमति सापह कर साता है। 
हमें भी प्रपम धरम का ही अश्याग करता उनित है, उगो द्वारा पताजा 
जग्य हीता है। यही 'बुय वा चरम हदप था । इस जिपय को 'मूस्गाद ही में 
आकर लोग अनुभार पर सकते है। 


भारतीय बस्यायशार्प को उप्नति बरतुत बौदों के साथ आरिता कि तरवियाएों का 
पक्पापररो परिषाम है 4 प्रमाणभारत्र के ऊपर इनके ग्रन्थ बड़े महत्त 
र्घा...* है। उनमें से शतिषय आजायों का नाम तथा उतके ग्रन्थों 
की चना मात्र यहाँ को जाती है, जिस से हमारे पाठकों के मे 

में उसे विशदरूप से जानने वो जिज्ञासा उत्पन्न हो । 


भारतवर्ष में न्यायशारत्र का बहुत ऊँचा रचान है । इसे अ्वीकिकी कहते हैं! 
उपनिपद्रों में 'वाकोयात्य' के सलाम से इसका उल्लेख है। बुद्ध के उपदेणों हो 
सुन कर तरंग में आकर जब छोग पर-द्वार छोड़ जल में भिज्गु वन कर रहने हगे, 
ऋमदाः आवेग के शान्त होने पर वे छोय अपने पथ से विचलित हो गये । समाव को 
छोड़ कर तपस्या के लिए जंगल की शरण ली । वहाँ भी सफलता न मिल्ली । इतत्तठः 
भटकने छगे ! उपहास के भय से समाज में न लौट सके और न कोई तिद्धि ही की 
प्राप्त कर सके समाज में छाते के लिए विद्वानों के प्रयत्त की असत्त्क से विफेठ 
करने में ये छोग परम चतुर थे। सत्तर्क के द्वारा इनके असत्तकों का खण्डन कल 
के उद्देश्य से तथा साथ-साथ तत्तवों के ययार्थ स्वरूप के निरूषण के लिए ही उसी उमय 
“गौत्मा ने वत्तमान ्यायसूत्र” की रचना की । वाद, जतल्प, वितण्शा आदि 
उपायों के द्वारा बौद्धों के विचारों का खण्डन होने लगा । उसी समय से बौढ 
तथा आस्तिकों में तक के आधार पर झास्त्रविचार आरम्म हुआ। 


* बोषिचर्यावतार, ८-४ ॥ 


बोद्ध दर्शत श्ज्श्‌ 


यह तकें-वितर्क-परम्परा दसवी सदी तक तिरवच्छिन्न चली आयी। इसमें भाग 
लेने वाले बौद्ध विद्यन्‌ सागार्जुन, असग, दिडलाग, धर्मकीति, धर्मोत्तर, शान्तरक्षित, 
कमलशील, रत्नकोति, रत्नाकर, आदि बहुत प्रसिद्ध हैँ। इनके ग्रत्यथ भारतोय 
तर्कशास्त्र के सुदृढ़ स्तम्भ है । इनको पढ़ कर बोद्धों के ठोस पाण्डित्य का परिचय 
हमें मिलता है। खेद है कि उनको साम्प्रदायिकता के साथ-साथ उनका पाण्डित्य 
भी भारत से लुप्त हो गया। परन्तु ध्यान में रखने की आवश्यकता है कि बाद के 
दर्शनशास्त्रों के अध्ययन से हमें यह स्पप्ट मालम होता है कि वौद्ध और बौद्धेतर की 
ताबिक-विचार-घारा ने भारतीय आध्यात्मिक-चिन्तन को बहा कर काल के अनन्त 
और अगाघध गर्म में सदा के लिए डुबो दिया । विद्वानों की दृष्टि शुष्क ताकिक दृष्टि 
हो गयी, परस्पर खण्डन-मण्डन ही में उनकी समस्त मानसिक शक्ति छग गयी, दत्त्व- 
विचार गौण हो गया, शान्तिप्रिय-भारतीयो की दृष्टि सदा के लिए बहिर्मुखी हो गयी 
और एक प्रकार से अश्ञान्ति का राज्य स्थापित हो यया । व्यक्तिगत रूप में आध्यात्मिक 
विचार तो सर्देव रहा है किन्तु अधिकांश लोगों की प्रवृत्ति अन्तर्भठ्ती न हो सकी । 
भारतवर्ष में शान्ति की घारा पुन ने वह सकी । 


आलोचन 


उपर्युक्त बातों के मनन करने से यह कहा जा सकता है कि वस्तुतः बौद्ध-दर्शन 
उसी तत्त्व का निरूपण करता है जिसे हम आस्तिक दर्शनों 


अति दया जद: में पाते हैं । भेद है--केवल उसके विशेष विवरण में । 


उद्देश्य भी तो दाशंनिक विचारों का एक ही है--दुःख की 
आत्यन्तिकी निवृत्ति! । 


दार््धतिक परम तत्त्व की खोज के लिए भी जिज्ञासा दुख के अनुभव से ही 
आरम्भ होती है और दु ख़ की आत्यन्तिक-निवृत्ति के साय-साथ उस जिज्ञासा की 
निवृत्ति भी होती है। इन बातों में किसी मत में कोई भी भेद नहीं मालूम होता। 
जिस प्रकार आस्तिक दर्शनों में दृष्टिकोण के भेद से ही परस्पर भेद है, उसी प्रकार 
एक दृष्टिकोण बोद्धो का भी है। सभी तो एक ही मार्ग के पथिक है, कोई आगे है 
तो कोई पीछे । 


शकर के 'अद्वैतवाद' तथा नागार्जुन के 'शून्यवाद' में तो केवल दाब्दों ही में भेद 
माछूम होता है। व्यवहार से छेकर परमार्थ तक दोनों का विचार एक ही सा है। 
दोनों ही के लिए संसार तुच्छ है, अविद्या का ध्यामोह है, तवापि इसीके सहारे परम 


१७२ आरतीय दर्शन 


तत्त्व की अनुभूति हो सकती है। दोनों मत में परम तत्व अवाडमतसगोचर है। 
दोनों ही परम पद की प्राप्ति के साय-साय परमानर्द तत्व में छीत हो जाते हैं । 
इसीलिए तागरार्जुन ने कहा भी है--प्रपझ्चोपक्ञमं शिवम्‌। 


अन्त मैं एक बात कह देना उचित है कि बौद्ध-दर्शन भी भारतीय दर्शन है और 
बौद्ध की संस्कृति भारतीय संस्कृति ही है। इसमें बड़े-बड़े विद्वात्‌ हुए जिवकी ठोस 
विद्त्ता का प्रमाण उनके ग्रस्य ही हैं! परन्तु यह मानी हुई बात है कि त-वितर्कों के 
द्वारा बाद को वौददर्शन का बहुत विस्तार हुआ। इस सत्र के अतैेक आधा हुए 
जिन्‍्हों नें अपने-अपने नवीन विवारों को सबर-समत्र पर प्र्मशित किये) छी 
कारण वौद्धमत में भी अनेक अवान्तर भद है । इन सब का विचार विस्तार के 
भय से इस ग्रन्थ में नहीं किया जा सका। प्राचीन परम्परा के अनुसार वौों 
के मुख्य सिद्धान्तों के आधार पर तत्वदृष्टि से दार्शनिक विवार्थारा के क्रमिके 
विकास को ध्यान में रखकर आध्यात्मिक विदारों का ही संजेपर में यहाँ विवरण दिशा 
गया [है 

बौद्धमत के अधःपतत के कारण--इन सभी बातों के रहते पर भी बोद़ों का 
अफपतन मारतवर्ष में हो हुआ, इसके कारण स्थूछ दृष्टि वालों के लिए विस 
लिखित हो सकते हैं-- 

(१) अनधिकारी छोथों को उपदेश देना। 

(२) 'संप! में प्रवेश के नियमों में शिविक्ता । 

(३) बुद्ध के उपदेशों को लिपिवद सन करता । 

(४) 'संप! के सदस्यों सें वैमनस्य तथा असन्तोष | 

(५) अपने को भारतोय संस्कृति के अन्तर्गत ने समझता और पृर्ष कक 

रहना । 

(६) पंप के सइस्यों में प्रतीकारपरता की भावता । 

(७) देढ,वर्णावमधर्म तया संस्ट तवव्माथा की तरफ औदासीस्य दवा अवद्दैलता॥ 

(८) संस्दृव-भाषा के हयात में पालिमापा को अपताता। 

(९) 'धिवर के अध्ित्व का उद्धोपयूवेंक खण््ण करता। 


बौद्ध दर्शन | 


(१०) एक नित्य “आत्मा! को ने मानता। 

(११) अन्त में अधिकार, सम्पत्ति तथा श्रमुता के लिए अ्रयत्लशीछ होना । 

(१२) तान्वरिक-सिद्धियों को प्राप्तककर छौकिक विषयों में संलग्न होना । 

(१३) आस्तिक विद्ानों से सम्पन्न मियिला की सीमा पर बौद्धमत का प्रचार 
करना 

(१४) विदेशी छोगों के आक्रमण ।' 

(१५) दा साम्प्रदायिबता की अत्यधिक भावना जिसके कारण उन को विद्वत्ता 
भी साम्प्रदायिकता का स्वरूप घारण कर लिया। 


* उमेशमिश्र-बौद्धमत के अधःपतन का कारण--जर्नेल, गंगानापसा रिसर्च 


इंस्टिट्पूट, भाग ९, छष्ड १, पृष्ठ १११-१२२३ उमेद्मिथ--हिस्ट्री मॉफ 
इंडियन फिलासफी', भाग प्रथम, पृष्ठ ४₹८ + ये 


सप्तम परिच्छेद 


हू 


न्याय दशन 


पूर्व के परिच्छेदो में कहा गया है कि ईश्वर' तथा 'आत्मा' के पृषहर अखिल को 
बुछ दाशनिकों में मही माना। इन्हें न सानने के छिए इन मतों के आरि प्रवर्तकों कौ 
दे देप-बुद्धि, अज्ता, घृणा, आदि ही कारण थे, यह बहता बहू 
9022:24 उचित न होगा। मेरी समझ में तो उनके दृष्टिकोण ही का यह 
(4 कल या कि उन्हे 'ईश्वर' तया 'आत्मा' के पृषदू अलित को 
मानने को आवश्यकता ही नही हुई । किन्तु व्यावहारिक जगत्‌ में अविद्या के प्रभाव 
से, निरपेक्ष>भाव से, गूढ़ तत्वों के रहस्य को समभने में समी समर्थ नहीं हो 
सकते । उन्हें प्रति दिन व्यवहार के लिए ईश्वर! और आत्मा की अपेक्षा होती 
है। इलके बिना साधको की जीवनयात्रा प्रगतिशोल नही हो 
कब तथा आत्मा सकती तथा इनके अत्तित्व को स्यूल जगत्‌ में पुयह रूप से 
पृथक अस्तित्व बे पक पक 
हर न मानने से साथारण छोग पघर्मेन्वर्म से च्युत होकर पाप 
पुण्य के विचार को छोड़ देंगे और समाज खप्ट हो जायगा । अतएवं यह आवश्यक 
है कि सर्वसाधारण के कल्याण के लिए, 'आत्मा' तवा “ईंद्बर' का पृथक अस्तिते 
माता जाय । इस बात को ध्यान में रखते हुए तत्त्व की खोज में साधक को दाशतिक 
विचार-धारा अग्रसर होती है। 
यद्यपि चार्वाकों के अनन्तर वौद्धों की विचार-बारां ने एक विश्विष्ट हा द्री 
धारण किया और उसे चरम सीमा तक छे जाकर 'निर्वाण' या शुत्य' में लव कर दया, 
तथापि यह्‌ विचार-परम्परा साधारण छोयों के दृष्टिकोण को सल्तुष्ट नही कर सकी 
सभी 'विज्ञानदाद' तथा 'शून्यवाद/ के तत्त्वों को सममने मे समर्थ नहीं हैं। इते 
ऊँचे स्तर तक उनकी दृष्टि नहीं पहुँच सकती | अतएवं साधारण जन को इसे 
दाश॑निक विचारों से विशेष लाम नहीं हुआ। तस्मात्‌ साधारण लोगों की दृष्टि 
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से जो दाशेनिक विचारधारा प्रवतित होती है, उसी का विचार स्याय-दर्शनां मे 
किएा गया है 


कज्ञान ने अनादिकाल से, आत्मा” को मोह में डाछ रक्खा है। यही मोह से 
घिरी हुई 'कात्मा' 'दद्ध-जीव' या 'जीवात्मा' कहलाती है | अबिया के प्रभाव से 
मनुष्य को दुख से सर्वदा के लिए छूटकारा पाने के लिए 
बाम्तदिक तस्द बी खोज में तथा उसे समभने में 'सन्देह' उत्पत 
होता है । इसी सशय' को दूर करने के लिए मनुष्य के मन मे तत्वज्ञान की विशेष 
जिज्ञासा उत्पभ्न होौतो है और वह तकं-वितकं करना आरम्भ करता है। बिना सभ्य 
के 'तक हो ही नहीं सकता । इसीलिए वःत्स्यायन ने कहा है-- 


“नानुपलब्धेध्यें न निर्णातिउ्े न्‍्यायः प्रवर्तते, कि तहि ? संशयितेत्ये'' 


संशय 


अर्थात्‌ जिस वस्तु की कभी भी उपलब्धि न हो तथा जिस वस्तु के सम्बन्ध में 

निश्चित रूप से ज्ञान हो गया हो, उन वस्तुओं के सम्बन्ध में (तक! नहीं किया जाता, 

फिर तर्क किया जाता है कहाँ ?े जिस विषय के ज्ञान के सम्बन्ध में 'सशय' हो, उसी 

को निश्चित रूप से जानने के लिए “तह क्या जाता है। इसीलिए गौतम ने 
» 'न्यायमूत्र" में 'निर्णय' का छक्षण बरते हुए बढ़ा है--- 


निर्णय 
विमृप्य पक्षप्रतिपक्षाम्यासर्धावधारण निर्णय: 


अर्थात्‌ 'सयय' करने के पश्चात्‌ 'पश्च' और (्रतिपक्ष' के द्वारा, अर्थात्‌ अपने पक्ष का 
स्थापन एवं पर-पक्ष के साधनों के खण्डन के द्वारा, पदार्थ बा निएचय करना निर्णय! 
महा जाता है। इस से स्पष्ट है कि 'सशय/ उत्पन्न होने पर ही "निर्णय किया जाता 
है, अन्यथा मटी । 


आप्तवचनतों वो सुनकर तथा श्रुतिओं में पदचर जिज्ञासु को '्ञान' प्राप्त होता 
है। भिन्न-भिन्र स्तर के लोगो के लिए भिन्न-भिन्न प्रगयर के उपदेश गुरजन देते है 
सपा उपनिषदों में भी ऐसे ही उपदेश पाये जाते है । जँसे- 
में एक हो मन्त्र में बहा है-- 





'छान्दोग्य 3पनिपद्‌ 


कि स्थायभाष्य, १-१-१ | 
५ १-१-४१३ 


ह७६ मारतोय दर्शत 


सदेव सोम्येदमप्र. आतीत, 
“अप्रदेवेदमग्र आतीत्‌', 
तस्मात्‌ असतः सज्जायत इति'। 


इससे स्पष्ट है कि एक ने 'सत्‌' से सृष्टि कही, दूसरे ने 'असतू' से  अद जिशायु 
के मन में एक ही विषय के सम्बन्ध में परस्पर विरुद्ध मत को सुनकर संद्नया उप्र 
होना स्वाभाविक है कि वास्तविक तत्त्व” बया है? एक साथ 'सत्‌' और “असत्‌' दोनों 
तो हो नही सकते। इसके पश्चात्‌ प्रमाणों के द्वारा तया “तक! की सहायता से निर्गय 
दर बहुँकने के लिए जिक्लतु चेय्टा करता है। इससे मादूम होता है कि विर्गय कै/ 
लिए 'मंशय” और “तक इन दोनो की आवश्यकता होती है। 
परम तत्त्व को या किसी लौकिक तत्त्व को भी समभने के लिए 'तई' की बड़ी 
आवश्यकता होती है । इसीलिए श्रुति में भी 'मनत” को बहुत ऊँचा स्वाच दिंगा। 
न बिता मनन! के “आत्मा का साक्षात्कार ही नहीं हों सकता 
तक की. और 'आत्मा' का साक्षात्कार ही तो दर्शनशास्त्र का सभ्य है। 
बुद्धि के विकास के लिए तक की मपेक्षा होती है । गद्धि ही के 
बल से सांसार की वस्तुओं का, सूदम भावनाओं का तथा अचिन्य परमतत्व कामी * 
ज्ञान' हमें होता है, और इस कार्य में तर! बहुत सहायक होता है।॥ 
जीवन में यह देखा जाता है कि कभी आपस में और कभी विप्रशियों फे हाय 
विचार विनिमय किया जाता है। कमी सत्य बात के समर्थन के लिए और कमी 
असरय के खण्उन के लिए हम 'प्रमाणो' को सद्दायता छेते हैं । किस्तु व्यवहार में प्रमाणों 
के साथ-गाय हमें 'त' भी देना पहता है। वस्तुतः किसी सिद्धान्त पर पहुँचने के दिए 
हमें (१) 'आप्तवाकपा या 'थुति” या आग, (२) तर्क पा (३) साशा]्‌ 
ह्वानुभव” इन तीनो की अपेक्षा होती है। इन्ही को 'धवर्णा, मनन और निश्धयागर्त 
के नाम से श्रूति मे बहा है। इसे ध्यान में रखना चाहिए कि तर्क कोई खाल 
अमाण सही है, वैवल 'ठई/ हो से हम किसी तिर्णय पर पहुँच भी सही सात, मर 
इसीलिए कठोपनिपद्‌ में कहा है-- 
जवां तहेश मतिरापनेयाँ 
* हापोप्प, ६-२-१। 
$ १-२०९॥ 
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केवछ 'तक के द्वारा आत्मा का ज्ञान प्राप्त नही हो सकता । शंकराचायं ने तर्का- 
ब्रतिष्ठानात्‌, इत्यादि ब्रह्मयूत्र' के भाष्यमें 'त्क' का तिरस्कार भो 
किया, वाक्यपदीय में मर्तृदरि में (तर्क के परिवर्तित हो जाते को 
सभी सम्भावनाएँ मी बदायीं, किन्तु यह निश्चित है कि बिना तक 
की सहायता से हम निर्णय १र नहीं पहुँच सकते, 'तकं' प्रमाणों का सहायक है ।' 
“तर्क! को प्रधान रूप से घ्यान में रखकर जगत्‌ के पदायों का विशेष विचार 
'स्वायशास्त्र' या 'तकंशास्त्र' में किया यया है। अभी तक एक भ्रकार से आस्तिक 
लोग इतने श्रद्धालु होते थे कि थ्रुतियो के वचन को आँख मूंद 
कर भान लेते थे और उस ५२ 'ठर्क' करता अनुचित समझते 
थे। मद्यपि श्रुति ही में यह वारंवार कहा है कि बिना 'मतन' किये किसी दात को 
स्वीकार नहीं करना, चाहे वह श्रुति हो, या आप्तवचन हो, तथापि विपक्ष मत के 
उपस्थित हुए दिला छोगो की दृष्टि 'तर्क/ की तरफ विद्ष नही जाती थी | साघारण रूप 
से 'तर्क! तो सभी करते ही थे, किन्तु शास्त्र में इसका सांगोपांग विचार करना तव तक 
नही हुआ, जब तक बौद्धों के साथ इन छोगों का विचार विमर्श आरम्भ नही हुआ । 
'तरकंशास्त्र' दौद्धों के पहले भी था और वह बड़ा व्यापक था | इसके भिन्न- 
भिन्न प्रादीन नाम हैं । विद्या की संख्या गिनाने में 'आत्वीक्षिकी" विद्या का प्रयम 
ही उल्लेख है। उपनिपद्‌", रामायण, महाभारत", मनुस्मृति*, 
२३६०४ ०य गौतमधर्मसूतरीं और अर्थशास्त्र" में भी इसका स्पष्ट उल्लेख है। 
प्राचीन काल में भी यह शास्त्र हितुशास्त्र', दितुविद्या', 'तर्कविद्या', 


सर्झ प्रमाणों का 
” सहायक 


तर्क का महत्त्व 


१ २-१-११। 

+ १-३४।॥ 

* प्रभाणातामनुप्राहकस्तक:---स्यायभाष्य, १-१०१। 
रआन्दौक्षिकी ऋयी दाता, इत्यादि । 

* बृहदारण्यक, २-४-५: छात्दोग्य, ७-१-२॥ 
$ अयोध्याकाण्ड, १००-३९।॥ 

* शान्तिपे, है८०-४७। 

डऊड३। 

$११-३। 

४ ३-२, ७१ 

भा० द० श२ 
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'त॑शास्त्र', 'वादविद्या', न्यायविद्या,, न्यायशास्त्र, 'प्रमाणशास्त्रं, वाकोवार्य, 
'तक्‍की', 'विमंसी”, आदि नामों से प्रसिद्ध रहा है। प्राचीन प्रन्यों में इस शास्र 
के कुछ सिद्धान्तों की चर्चा तो अभी भी विशद रूप से मिलती है, किन्तु उस प्राचीन 
'तब॑ग्ास्त्र' का सर्वागपूर्ण स्वरूप क्या था, इसका पता हमलोगो को नहीं है। 





आधुनिक न्यायश्ञास्र की उत्पत्ति 


'वौद्ध-दर्शन' के प्रकरण में यह कहा गया है कि बौद्ध छोग आस्तिक मिद्धात्तों 
के विरुद्ध अपने मत का प्रतिपादन करते थे । इसी के निरोध में पुनः व्यायशारत्र 
की रचना हुईं । इसे समझाने के लिए वौद्ध कालीन इतिहास के स्वरूप का संक्षेप में 
दिग्दर्शन कराना यहाँ आवश्यक है। 


ईसा के पूर्व ६ठी शताब्दी में बुद्ध ने ज्ञान प्राप्त कर अपना उपदेश होगों को 
सुनाया । उनके सुन्दर उपदेश सुनकर छोग मुख्ध हो जाते थे और बौद्धधर्मावम्दी 
अलपिकोर्त व जाते थे। बुद्ध की मब्य आकृति, प्रभावशाली उपदेश 
बोढ़ों की दशा. न तत्वों की उनकी अपनी साक्षात्‌ अनुभूति के प्रभाव हे 
यद्यपि बहुतों ने वौद्ध-धर्म को स्वीकार कर अपने परुद्वा: ढ्ो 

छोड़ दिया और भिक्षु तथा भिक्षुणी बन कर जगल में रहना स्वीकार कर लिया, शिलु 
उतके व्यवहार से ठया शास्त्र के प्रमाणो से यह मालूम होता है कि वे सभी इस घर्म 
को स्वीकार करने तथा उसके कठोर नियमो के पालन करने के योग्य नही थे। उप 
देश को सुनकर उससे मुग्ध होकर आवेद में आकर छोगोंने बौद-पर्म को स्वीकार 
तो कर लिया था, किन्तु वास्तव में वे दुःख से घबरा नहीं गये थे और ने हइय है 
ससार से विखत ही हुए थे । इसलिए जब उनके हृदय का आवेग क्रमशः कम हो 
गया तद वे सव उस धर्म के कठोर आचरण का अनुसरण न कर सके और आहलसी बने 
कर बिना किसी लक्ष्य के इधर-उधर भटकने छगे। मालूम होता है कि छम्जा और 
डपहास के भयसे पुम- अपने समाज में लौट कर आने का साहस उन्होंने नहीं शिया । 
उन्हें उस प्रकार मार्गेटखप्ट होते देख कर समाज और पड़ोस के प्रतिष्ठित ्ि बडानों क 
ने उन्हें अपने घर छोटने के लिए बहुत समझाया होगा, किन्तु उत सब ते $ 
कौटुस्विव-जीवन में आना स्वीकार नहीं किया ! 
लोग उन्हें सममाने के लिए प्रतिल्द 


उन्हें बेकार भटकते देखकर समाज के 
लोगों के साथ ये सब बनेक तर: 


विद्वानों को अपने साथ छेकर जाते थे । इन लोः 
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करते थे। तक की वातों को छोड कर अम्य बातो को वे मानते भी नही थे । यही 
अवसर था जब कि गौतम ने एक सर्वांगपूर्ण 'तकंझास्त्रां को रचना 
को | इस ग्रन्थ के अध्ययन से यह स्पष्ट है कि यह विपक्षियों 
के मत के खण्डन के लिए प्रधानतया बनाया गया था। अतएव 
इस में वाद, 'जल्प', वितण्डा, हित्वामास', छल, 'जाति' तथा “निग्रहस्थानों इन 
विषयो का विस्तारपूर्वक विचार किया गया है ! अन्य दर्शनों की तरह 'न्यायशास्त्रँ 
भी 'मोक्षशास्त्र' है तथा 'दु.खनिवृत्ति' या “निःश्रेयस्‌ की श्राप्ति' इस शास्त्र का भी 
चरम छद्य है। फिर भी इस में 'बाद' आदि उपर्युक्त विषयो का समावेश किप्ती 
विशेष कारण ही से हुआ होगा, इसमे सम्देह दही । वह कारण घा--बौद्धों के मत का 
खण्डन करना | 


गोतससूत्र 
को रचना 


यह प्रन्थ बहुत प्रसिद्ध और विपक्षिओं के मत के ख़ण्डन के लिए एक अमोष 
अस्त्र का काम देने लूगा | इस का परिणाम यह हुआ कि बोढ्ो ने ताता प्रकार से 
इस ग्रन्थ को नष्ठ करने का श्रयत्त किया । स्वकल्पित सूत्रों को गोतम के मूत्रों में 
मिल्ला कर प्रचार करता, इस ग्रन्थ के कुछ अशों को निकाल कर हटा देता, सूत्रों को 
उलदयुलट देता, आदि अनेक प्रकार से ये लोग ग्रन्य को पूपिद करने रूगे । इपलिए 
आस्तिक विद्वानों को इस ग्रन्थ वी विशेष रद्षा करनी पड़ी । अनेग्र बार सूत्रों बा 
उद्धार किया गया। अन्त में बृद् बाचस्पतिमिश्र (प्रधम) ने 'न्याययूचीनिबर्ध' नाम 
का एक प्रन्थ छिखा, जिसमें न्‍्यायमूत्रो के शुद्ध पाठ का उद्धार किया और सूत्रों को, 
प्रकरणों को तथा अक्षरों तक की, गिन कर लिपिबद्ध किया। इसरो से हमे मालूम 
होता है कि “स्थायमृत्र में ५ अध्याय, १० आह्िक, ८४ प्रकरण, ५२८ सूत्र, १९६ पद 
तथा ८३८५ अक्षर हैं। इस प्रवार की आपत्ति अन्य बिसी भी दर्शन के सम्बन्ध में 
सुनने में भो नहीं आती ! 


इस प्रकार आज जो “्यायशास्त्र' या न्थायसूत' हमारे सामने है उसी उत्पत्ति 
हुई, पह अनुमान किया जाता है। 


साहित्य 


आधुनिक न्यायशारत्र के प्रदर्वेक गौउस थे जो ईमा के पूर्व ६ठी सदी में मिथिला 
में उत्पन्न हुए थे। इत्होने रथूछ जगत्‌ के तस्‍्वों पर दिचार किया और उतके शान 
के लिए प्रमाधों वा तिरुपण रिया ॥ इन का एड्सात्र इन्ध है स्याययूझ' । यदपि 


शैट० भाएतीष शक 


इस प्रत्य का कप है ति.श्रेयग्‌ था परमतत्य जी प्रात्ति, शपाति विशेष हुये में 
बाप हे यह प्रमाों के दारा तर करने की शिक्षा देवा है। इगौदिंए 
रचपता इस शारत्र का स्थायशास्त्र, 'तहशारत्र, आदि ताम हैं। इसे 
प्स्ष के ही आधार पर शमहय स्थायशास्त्र जा गिल 

शाहिस्य छिशा गया है। 


इए प्रस्य या शास्त्र का मुश्य खदय है प्रमाण और प्रमेय/ है विशेष हात गे 
निःश्रेयत्‌ को प्राप्त करना, हिन्‍्तु जब सक दांशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, फाद्ाल, 
'अवयद', तक, 'निर्भय', बाई, 'जत्य', 'वितणा, दिल्वामा्, 
परशर्य के. कल, 'जाठि' शथा निम्रदस्थानों का विश्येष रूप से बात! रही 
होगा, तव तफ 'प्रमेय” गा शान अच्छी तरह से नहीं हो सरता। 
अतएव गौतम मे कहा है कि उपर्युतत सोलह पढार्यों के तत्वजञान से मुक्ति मिख्ठी 
हे गा शास्त्र में इन शोहद्धों पदापों के छक्षणों की प्रमाों के द्वारा परीक्षा री 
गपी है। 
पूर्व में इस प्रत्य पर अनेक व्यास्याएँ छिसी गयी थीं, विन्‍्तु बात्पायन वां 
आ्राष्य' राब से प्राचीन व्यास्या है, जो आज उपलब्ध है। इसका समय सम्मगठः 
ईसा के पूर्व दूसरी सदी महा जा सता है। भाष्य' के जाए 
उद्योतकराचार्य ने अति विस्तृत ववातिक” लिखा, जिद में दो 
ने कहा है कि दि्नाग आदि बौद कुताविकों के शान को दूर करने के दिए मैंने वह 
ग्रन्य लिखा है'। ६ठी सदी में यह उत्पन्न हुए थे। बोद्मत का इस प्र्य में बहुए 
प्रौद् खण्डन है। 
वाचस्पतिमिन्न (प्रयम) मिथिला के बहुत बड़े विद्यात्‌ थे। इन्हों ने उमी 
दर्शनों पर टीकाएँ छिखी हैं । न्यायसूचीतिबन्ध' की रचना शाके ८९८ अर्थात्‌ १७६ 
ई७ में इन्होंने की। इन्हें विद्वान्‌ छोग सर्वेतत्वस्वतन्त्र' कहते है।, उद्योतकर 
के वात्तिक' पर ात्पपेंटीका' इन्होंने छिसी है। इसके संगहाचरण | 
याचस्पति ने लिखा है-- 
इच्छामि किमपि पुष्य॑ द्ुस्तरकुनिवन्धएंकमस्तानाम्‌ । 
उद्पोतकरगवीनामतिजरतीनां समुद्धरणात्‌ ४ 


३ कुताकिकन्ञाननिदृत्तिहेतु:--मंगलाचरण । 


न्याय दर्शन श्८१्‌ 


इससे यह स्पष्ट होता है कि बौद्धन॑यायिकों के द्वारा 'न्यायशास्त्रों की बहुत 
डुदेंशा हुई थी और वाचस्पति ने बौद्धों के मत का खण्डन कर 'न्यायश्ञास्त्र' की रक्षा 
करने हो के लिए तात्ययेंटोका लिखी थी। इसी से यह भी स्पष्ट है कि बोढ़ों के 
साय इन लोगो का कितना शास्त्र-विचार चछा करता था। 


दसवी सदी मैं मिथिला के 'करिओन' गांव में उदयनाचार्य का जन्म हुआ था। 
इनके समान प्रौढ विद्वान्‌ भारतवर्ष में बहुत ही विरले हुए है । इन्हों ने दात्पयटीका! 
पर 'परिशुद्धि नाम फी बहुत विस्तृत व्याख्या लिखी है। “न्यायकुसुमांजलि में 
इन्होने बौद्धों के मत का खण्डन कर 'ईदवर' की पृथंक्‌ सत्ता का और “आत्मतत्त्ववियेका 
में 'आत्मा' वी पृथक्‌ सत्ता का अकाटय युक्तियों के द्वारा निरूपण किया। ये 
इनके अति प्रसिद्ध ग्रन्य है। बौद्धों के मत के खण्डन में यह बहुत निपुण थे । 

मध्य-काल में भांसवेज्ञ बहुत अच्छे नैयायिकों में गिने जाते थे । इनका 'स्याय- 
सार' एक अपूर्व प्रन्य है, उस पर इत्होंते स्वयं एक टीका भी लिखी है! 


ग्यारहवी सदी में जयन्तभट्टू बड़े प्रौढ नैयायिक हुए इन्हों ने कतिपय स्यायसूत्रों पर 
भ्यायमंजरी' नाम की एक बड़ी टीका लिखी है । इनके अतिरिक्त अनेक विद्वानों ने 
न्यायसूत्र पर टीकाएँ लिखी है, जिन में कुछ तो अभी तक अप्रकाशित हैं । 


इसी सभप न्पायशास्त्र के इतिहास में एक बहुत बड़ा परिवर्तत हुआ | बारहवीं 
सदी में गंगेश उपाध्याय एक अद्वितीय विद्वान्‌ मिथिला में हुए । इन्हों ने गौतमसूत्र” 
में से 'प्रत्यक्षानुभानापमानशब्दा: प्रमाणानि' केदल एक मा 

या मूत्र लेकर 'दत्वचिस्तामणि' भाम का एक विस्तृत ग्रन्य छिखा ! 
इस में प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा दाब्द इन चारों प्रमाणों 

में से प्रत्येक प्रमाण के ऊपर भिन्न-भिन्न खण्ड में बहुत विस्तृत विचार है। प्रमाणसूत्र 
के आधार पर इस प्रन्य के छिखे जाने के कारण, इसे प्रमाणझास्त्र का मुल्य ग्रन्थ 
कह सकते है। इस ग्रन्थ की ऊछूखन-दैलो एक नवीन ढंग की है। इस शैली से, 
ज्योति.शास्त्र को छोड कर, प्राय' अन्य सभी शास्त्रों को, विशेष कर व्याकरण तथा 
दर्शन की, लेखन परिपाटी पूण् प्रभावित हुई । यह नवीन शैली नव्यन्याथं के नाम 
से प्रसिद हुई। तत्त्वचिन्तामरणि' नव्यत्याय का आदि ग्रन्थ माता गया । इसके पूर्व 
के 'न्यायमृत्र' के ऊपर लिखे गये सभी ग्रन्थ प्रादीनन्‍्याया के नाम स्ते प्रसिद्ध हुए। 


+ ११०३ 


श्धर भारतोय दर्शन 


तत्त्वचिन्तामणि ' के ऊपर गंगेश के पुत्र वद्धंमान ने प्रकाश' नाम की दीका लिसी 
तत्यदचात्‌ पक्षपरमिश्र (१५ वी सदी) ने 'आलोक', वासुदेवमिश्र ने व्यायसिदधात्त- 
सार, रुचिदत्तमिश्र (१६वीं सदी) ने 'प्रकाश', रघुपति, भगीरय, महेशव्वुण 
आदि विद्वानों ने साक्षात्‌ वा परम्परा रूप में 'तत्त्वचिन्तामणि' पर ग्रन्थ लिखे। 


बाद को पक्षघरमिश्र के शिष्य रघुनायशिरोमणि ने इस शास्त्र का प्रचार 
बगाल में किया और 'नवद्वीप' इसका केन्द्र बनाया गया । यहाँ मयुराताव, जगदोश 
गदाघर, आदि बड़े विद्वान्‌ हुए, जिन्‍्हों ने 'तत्त्वचिन्तामणि' का विशेष अध्ययन कर 
उस पर विस्तृत ठीकाएँ लिखी । 


इस ग्रत्य के ऊपर साक्षात्‌ तथा परम्परा रूप में आज तक जितने ग्रन्य लिखे गये हैं 
तया लिखे जा रहे है, उतने प्रायः किसी अन्य शास्त्र पर नहीं । इसका कारण है-< 
मध्य सपा आदीद बौद्धों के साथ प्रतिवाद । नव्यन्याय के अध्ययन से बुद्धि बहुत 
न्याय में भेद. होती है, तक करने का सामथ्यं बहुत बढ़ जाता है तया 
बोल चाल की दाशंनिक परिपाटी में विद्वान्‌ प्रौड़ हो जाते हैं। 
इसके साथ-साथ इस शास्त्र ने सस्कृत-विद्या के अध्ययन की दृष्टि हो परिवर्तत +र 
दी । तर्क-प्रधान होने पर भी  प्रादोतन्याय' का मुख्य लक्ष्य पा 'मुक्ति/, किन्तु निष्यत्याण 
का मुख्य उद्देश्य है 'शुष्कर्क करना। जो साधन था वही साध्य हो गया। 
'प्राचीनन्याय' का अध्ययन छोग मूल गये । “नव्यन्याय' के अध्ययन में एक प्रकारका 
आनन्द है तथा शास्त्रार्य-विचार में जय-पराजय के लिए तक का क्षेत्र विस्तृत हो गया 
है । यद्यपि प्राचीतन्याय' में भी 'बाद' से लेकर “निग्रहस्थान' सक के प्रमेय प्रधात र। 
में जय-पराजय के लिए थे, किस्तु बाद को उनका उपयोग जितना नश्यत्याय हे 
होने छगा उसनमा प्राचीनन्याय में नहीं था ! आधुनिक युग में भी जितने बुदितान्‌ 
विधार्थी होते थे सभी नब्यन्याय को ही पढ़ते थे। इसी पारत्र के पहने वां 
का विटन्‍्मष्डली में आदर होता आया है। आज भी वह आदर पूर्ववत्‌ है, पथ 
उच्च कोटि के विद्वानों का आज पूर्ण अभाव है। 
ददायय॑ निरूषण 
विदयार के लिए सभी शास्त्र बा एक अपता-अपता स्वतस्त्र क्षेत्र है। 
अपने दृष्टिकोण गे दिश्व को देखते हुए चरम सदय की प्राप्ति के लिए होग अपर 
होते है। प्रत्येक दृष्टि-कोश से जितनी दर तद् जिजायु ही दृष्टि जाती हैं। गे 
डूर में रिथत दिययों का पूर्ण ज्ञान प्राप्त करने पर ही साथर कोग डा मे 


ज्याय दर्शन श्टरे 


जाने के लिए पैर उठा सकते है, ऊपर वी दूसरी सीढ़ी पर चढ़ सकते हैं । प्रत्येक 
दर्शन में उठने ही विषयों पर, लक्षण ओर परीक्षा के द्वारा प्रमाण तया तक के 
आधार पर, विचार किया गया हैं। तदनुसार न्याय-श्षास्त्र मे भी उपयुक्त प्रमाण 
आदि सोलह पदार्थों के शान से नि.श्रेयस्‌ की प्राप्ति होतो है, ऐसा गौतम ने कहा 
है । उन पदार्थों का सक्षिप्त परिचय निम्नलिखित है-- 


अ्रमाण--मन तथा चशभु आदि ज्ञानेन्दिय के जिम ब्यापार के द्वारा प्रत्यक्ष या 
अप्रत्यक्ष किसी वस्तु का ययार्थ ज्ञान हो, उसे ही “प्रमाण' कहते है। 
उपर्दक्त बातों से यह स्पप्ट है कि वस्तुओ के पथा्य ज्ञान के लिए 'प्रणाण' होने 
है। इसलिए शास्त्र में निर्शोत विषयों का यथार्थ ज्ञान जितने 'प्रमाण' में हो सके, 
उतने ही प्रमाणों की सख्यां को उस श्ञास्त्र में मानने बी आव- 
पमागो को इयकता होती है। अतएव यदि सभी वस्तुओ वा ज्ञान एक ही 
प्रमाण से हो जाय तो दूसरे प्रमाण को मातने की आवश्यकता 
नहीं है। इसीलिए “चार्वाक' ने एक मात्र 'प्रत्यक्ष/ को प्रमाण माना है, बेशेषिक 
तथा बोढ़ों ने 'प्रत्यक्ष! और अनुमान को, सांड्य ने प्रत्यक्ष', अनुमान, तथा 
“झब्द' को, प्रमाकरमिथ मीमासक (शृरूमत) ने प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द, 
'उपभान', तया 'अर्थापत्ति' को, कुमारिलभट्ट मौमासक तथा बेदान्तियों ने प्रत्यक्ष, 
अनुमान, 'उपमान', 'दब्द', अर्थापत्ति' तथा असाद' को एवं पौराणिकों ते उपयंस्त 
छ के अतिरिबत 'सभव' और 'ऐविहा' को भी 'प्रमाण' भाना है। 


स्यायशास्त्र के 'प्रमेयो/ को जानने के लिए चार ही प्रमाणों बी आवश्यकता होतो 
है। अतएव 'प्रत्यक्ष', 'अनुमान', 'डपमान' तथा 'शब्द' इन चारो को व्याम-शास्त्र ने 
ध्रमाण' माना है ए 

'प्रमाण' के द्वारा जिन पदार्थों का यथार्थ ज्ञान हो वे ही 'प्रमेष” कहे जाते है, अर्थात्‌ 
जो पदार्थ यथार्थ शान भ्राप्त करने के योग्य हो, वे 'प्रमेय' है | आत्मा, शरीर, 
इच्दिय, अर्थ, बुद्धि', मतस्‌', 'प्रवृत्ति', 'दोष', 'प्रेत्मभाव', 'फ्ल/, 
“दुख” तथा 'अपवर्ग', ये बारह 'प्रमेष” न्‍्यायचास्त्र में माने 
जाते है"। इनका सक्षिप्त विवरण नीचे द्विया जाता है-- 


प्रमेषनिरूषण 


* ब्यापपूत्र, १-१-र ४ 
* ज्यायसूत्र, १-१-९६॥ 





रैटर भारतीय शर्शत 


(१) आत्णा---आान का जो अपिकरण हो, वही 'मात्मा/ है । सभी बा दप्टा, मी 

का ओरा, सरेग, नित्य शा स्ते व्यापक 'मात्मा' है ।' बाह्य इद्ियों 
के द्वारा 'आत्मा' वा प्रत्यक्ष महीं होता। सानगिक प्रत्यक्ष भी सभी नहीं 
मानी ३ अगएवं इच्छा, ईेंच, ब्रयात, सुख, दुस तथा ज्ञान रूप लिए 
(हेसु) के दारा आत्मा के पृथक अट्तित्व का अनुमात जिया जाता है। 
“आरसा' शब्द यहाँ जीदास्मा के लिए आया है। यही 'बद़-आत्मा' है। यु 
दुस के बेसिश्य के बारण प्रत्पेक शरीर में मिप्त-भिन्न जीवात़ा है, वहीं 
उस शरीर के गुस-.स का भोवता है । मुक्त होने पर भी 'जीवात्मा' एक 
झुगरे से स्वतस्त्र रुप में भिन्न ही। रहती है इसी से स्पप्ट है कि नैयायिक 
छोग मुत्रित की दक्षा में मी अनेक जीवात्मा मानने वाले हैँ ।' स्थायमत 
में शात का अधिकरण होने पर भी 'जीवात्मा' स्वमाव से शात रहित हैं 
अर्थात्‌ स्वमावत, वह जड़ है। इस में रवमाव से चैतन्य नहीं है। मत के 
विशेष संयोग से उसमें ज्ञान उत्पन्न होता है। शान आत्मा का आगलुक 
धर्म है। यही कारण है कि श्रीहूर्ष ने अपने 'तैप्रचरित” में बैयारितों 
का उपहास करते हुए कहां है-- 


“मुक्तये यः शिलात्वाय श्रास्त्रमूचे सचेतसाम्‌' । 
और एक किमी भक्त ने भी कहा है-- 


“बरं वन्दावने१रण्पे शुगालत्वं भजाम्यहम्‌ 
ने पुनर्वेशेषिकों मुक्ति प्रा्ययासि कदाचन कं 


* न्यायभाष्य, १-१-९ | 

* उम्रेशमिश्र--कनसेपूशन ऑफ सेंटर, परिच्छेद ११, पृ० ३७२-३७६६ 

* सर्य १७, इलोक, ७५। 

* आत्मा के स्वरूप के सम्बन्ध में न्याय और वैशेषिक में कोई अन्तर नहोँ है। 
मुब्तावस्था में जोवात्मा सफल दुःखों से मुक्त होकर अपने स्वरूप में 
रहता है । उस समय उसमें ज्ञान, सुख आदि भी नहीं रहते । अत मत 
एक प्रकार से प्रस्तर के समान जड़वत पड़ा रहता है ॥ उससमें क्यों दष्ट 
नहीं, कोई रस नहीं, फिर साधक ऐसो अदस्या की प्राप्ति के लिए 
उठादे । यहो यहाँ भक्त को प्रार्थना का अभिप्राय है ! 


न्पाय दर्शन श्थट५्‌ 


ज्ञात, सुख, दु स, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, घर, अधर्म, संस्कार, संख्या, 
परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, और विभाग थे जोवात्मा के गुणा है।' 
मनृष्य के कायिक, वाचिक तथा मानसिक बुरे और भले कार्यों से उत्पन्न 
बुरे और भछे 'सस्कार' आत्मा में रहते है और ये 'सस्कार' मरने के समय 
जीवात्मा के साथ एक स्थूछ शरीर को छोड कर दूसरे में प्रदेश करते 
है। इनके ही प्रभाव से जीवात्मा भोग करती है। आत्मा में परम 
महत्‌ (सब से बडा) 'परिमाण' अर्यात्‌ 'विभुत्व' है। 


यहाँ इतना कह देना आवश्यक है कि 'जोवात्मा' विभु है, स्वे-ब्यापी 
है। इसीलिए यह कही जातो तो है नही, फिर 'एक द्रीर को छोड़ 
कर जीवात्मा दूसरे में प्रदेघ करती है, यह किस प्रकार कहा जा सकता है? 
समाधान में यह बहना चाहिए कि 'संस्वार' आत्मा में रहता है, आत्मा 
व्यापक है, अतएवं प्रत्येक जीवात्मा के सभी 'संस्कार' सवंत्र रहते हैं! 
नैयायिक 'पन' में तो सस्कार स्व्रीकार करते तहीं। परनन्‍्तु स्थूछ शरीर 
में रहते हुए 'मन' के साथ जीवात्मा' के सम्दन्ध होने पर 'जीदात्मा के वे 
मस्वार' उदबुद्ध होते है, तभी उस जीवात्मा' में भोग द्ोोता है । वस्तुतः 
एक शरीर को छोड़ कर दूसरे शरीर में प्रवेश मत” करता है। तथापि 
स्पूल बुद्धिवालों को समझाने के लिए जीवात्मा” के साथ 'संस्वार' 
जाता है, यह वहा जाता है। अतए॒व “जीवात्मा शब्द से यहाँ मन 
समभना चाहिए। 


(२) शरोर--धरीर' दूसरा प्रमेय है। द्वित की प्राप्ति ब्यैर बहित को दूर 
करने के लिए जो क्रिया को जाय, उसे “बेप्टा' कहते हैं। जिस में; यह 
चेष्ठा रहे, या जिस में इश्धियौ रहें, या जिस में जीवात्मा गो सुसदुख 


भा अनुभव हो, वही शरोर' है। इसे भोगायत्न' भी बहते है! 


(३) इसिप--हाह्य जगत्‌ के रूप, रस, गन्घ, स्पर्श तथा धब्द इन विषयों गा 
जिस से ज्ञान हो, उसे हो 'इन्दियँ कहते है । इद्ियाँ शो प्रशार की है-- 


डाहखिप और अन्तरिख्धिप | बाह्येच्िय दे पूतः दो भेद हैं-- कैफ: 


* अ्द्मस्तपाइभाप्य, पुक ७०३ 
+ स्यायमृत्र, १-१-११३॥ 


शै८६ 


(४) 


(५) 


(६) 





भारतीय दर्शन 


शानेखिप--चशु, रसता, धात्, खर हपा थोत्र एं केडिय-लार, 
हस्त, पाद, जतलेखिय धक्रा मठ के बाहर होते वी दिया अल- 
रिफ्िय वैवेलठ मन है। 





व्ट्याँ क्रमश गेजसू, जछ, पृथित्री, वायु तवा आवाश ईहँ 
पाँखों भूतों ते स्वध्प है । 
अर्थ--रूप, रस. सर्प, स्पर्श तथा क्ष्द, ये ही पाँच स्यायमंत में बर्' 
कहलाते हैं। ये क्रमश तेजसू, जल, पृथिवी, वायु, संथा जाकाग्न डे 
"विज्ेष-गुण' है । ५; 
स्थायभाष्यक्षार ने सुस्त तथा सुख वा कारण' एवं दुख का 
दुख का कारण” इस अर्थ में भी 'मर्य/ झन्द का प्रयोग किया है. 
पं इन हीतों हो व 
वैज्ञेषिकमत में तो द्रव्य, गुण तथा कर्म इस ठीतों को आई 
बहने है ।" 
बुद्धि--त्यायमत में बृद्धि, उपलब्धि तथा ज्ञान ये तीनों पर्योशवात्री 
चब्द है।' 
ब्लाता 
भनसू--इसे अन्तरिन्द्िय कहते है । सुस्त, दु स, इच्छा, देप, आदि ४ 
के गुणों का ज्ञान मन! के द्वारा होता है । मन अपु-परिमाध पे 
अतएवं एक समय में यह मन एक ही स्थान पर रहता है | 228 
इन्द्रिय के साथ बिना मन का सम्बन्ध हुए ज्ञान! नही उलप हैं 
अतएव एक साथ एक ही ज्ञान क्रमशः उत्पन्न होता है। 
मे मन ने वे समय 
मन नित्य है। एक दरीर में एक ही 22077 है। मरने का 
यह झरीर से बाहर निकल जाता है, जिसे उपसर्पण' कर्म की की 
मरना के निकलने ही को मरण” कहते हैं। दूसरे कया हि 
प्रवेश करता है, जिसे 'अपसपंण' कर्म कहते है । मोज् 


न्यायसूत्र, ३-१-१२-१४ ॥ 


+ १-१-१॥ 
* बेद्येषिकसृत्र, ८-२-५॥ 
* स्यायलुत्र, १-१-१५३ 


न्याय दर्शन १८७ 


जीवात्मा के साथ एक 'मन' रहता ही है। यही “मन” मोक्षावस्था में 
एक आत्मा को दूसरे आत्मा से पृथक्‌ रखता है और इसी के कारण 
जीवात्मा और परमात्मा अकग-अलग रहते हैँ। इसी के कारण मोझ्ञावस्था 
में भी न्‍्यायमत में आत्मा” अनेक है । 


(७) प्रवृत्ति--कायिक, वाचिक ठया मानसिक जो क्रिया होती है, उसके 
आरम्भ को “प्रवृत्ति! कहते है । 

(८) दोष--जिसके कारण प्रवृत्ति! हो वही 'दोष' है। राग, द्वेप दया मोह 
के कारण हमारी सभी प्रवृत्तियाँ होती है। इसलिए राग, हंप तथा 

मोह को दोष' कहते हूँ । 

(९) प्रेत्यआाव--मरने के पश्चात्‌ दूसरे शरीर में जीवात्मा की स्थिति को 
प्रेत्पभाव' कहते है ॥ 'परलछोक' का होता इसी से प्रमाणित हो जाता 
है। इसी को फिर से जीवात्मा वी उत्पत्ति भी कहते है । 


(१०) फल--सुख और दुख का सवेदव होता ही 'फल' है। अपने अनुकूल 
भाव को 'सुख' तथा प्रतिकूल को 'दुख' कहते हैँ। हमारी त्रियाओं के 
सुख या दुख ही फल है । 

(११) इं--इसे ही पीडा, ताप, क्लेश, आदि भी कहते है। सब को स्वयं 
इनका अनुभव होता है। इस ससार में कोई भी जीव दुख से रहित नही 
है, एवं हमारी क्रियाओं के फल को भी दुःख से कभी मुत्रित नही है । 
अतएव न्याय-शास्त्र में सुख को 'दुख' ही के अन्तगंत कहा है। 


य््र ) अपवर्ग--अपवर्ग' मोक्ष को कहने है, अर्थात्‌ जीवात्मा के इक्कीस प्रकार 
केदुल्ल त्तया दुख के कारण जब नप्ट हो जायें, तभी वह जीवात्मा 
“मुक्त! कहलाती है, अर्थात्‌ इक्क्रीस प्रकार के दु.खो की आत्यन्तिकी 
निवृत्ति ही मोक्ष” है। शरीर, मतस्‌ को लेकर छः इन्द्रियाँ तथा उन 
इन्द्रियों के छः रूप, रस आदि विपय एवं उनके रूपज्ञान, रमज्ञान आदि 
छः ज्ञान तथा सुख एवं दु ख इन इक्कीसो से दुख उत्पन्न होता है। इन्ही 
के आत्यन्तिक नाश को “भोक्ष' कहते है । 


दस्त को पदढकर उसके मर्म को समभने से जगत्‌ के सभी पदायों का ह्लान प्राप्त 
होता है | उन सभी पदाएयों में नाना प्रकार के दोषों को देखकर साधक संसार से 


हह८ भारतीय दर्शन 


विरशा होकर 'बोश' की इस्टा करता है। आाचात्‌ सु के उपरेश मे योगेश 
गोगप्रास्ति हैं से मष्दांग सोग' की मस्याय कई 'व्यात तया मा 
मोशप्राप्रि में व पा 

की प्रक्रिया में पूर्ण परियाक को प्राण कर शापर 'आात्मा का साज्ाकार 
करा। है। साथ ही साध उसके अविशां, अस्मिता (आला 

और अनास्मा को एक मानता), राग, देव धपा अमिवितेश ( मृत्युमय) ' ये पवि कोण 
मसप् हो जाते है। पश्चात्‌ वह निष्काम कर्म करता है जिससे मविष्यत्‌ में उसे 
वरमजस्य 'सरतार' गही उप्र होते अर्पात्‌ कर्म 'गैबिए नहीं होते । पूर्ेशू्त जत्मो 
मे करमेजस्प सरकारों के था सचितलर्मों के हाल को योगास्याग के प्रमाद से प्रात 
कर, उस कर्मों के भोगने के योग्य भिभ्र-भिन्न शरीरों को कायशूह के द्वारा ठप 
कर, कर्मों के भोग से सीघता को गढ़ाफर, सभी भोगों को भोग छेने के परचाव्‌ पर 
कर्मों के नाश हो जाने से, भविष्यत्‌ काल में ह्वोने वाले धरीरों के अमाद में, व 
वर्तमान धरीर का मरण होता है, तमी शफीस दु-शों की आत्यस्तिकी निदृर्ति होती है। 
और साधक मुक्त" हो जाता है।' इसी बात को गौतम ने भी बहा है--मिसाजार 
के मा होने पे राग, टेप, आदि दोधों का माण होता है पश्चात्‌ भवृत्ति/ नही होठ, 
फिर 'जन्म' ही नही छेना पड़ता और अन्त में दु.रा के नाश होते से 'मुतित' मिल्ती है। 


इन्ही बारहों प्रमेपो के यथार्थ ज्ञान की प्राप्ति के लिए न्‍्यायदास्त्र का अध्ययन 
करना आवश्यक है। इन्हीं के ज्ञान के द्वारा इस जगत्‌ के पदार्थों का तत्वज्ञान हो बावा 
है और पश्चात्‌ साथक 'आत्मा' की सोज में अग्रसर होता है। परन्तु इनके गया 
ज्ञान के लिए 'संशय' से छेकर 'तिग्रहस्थान” पर्यन्त चौदह पदार्थों का एवं प्रमार्ों 
का भी ज्ञान आवश्यक है। अतएवं अति संक्षेप्र में इनका भी विवरण यहाँ देता 
आवश्यक है। 

३ संशय--किसी एक वस्तु में यदि दो भिन्न पदार्यों के समान धर्म पे 
जाँय और उन दोनों को परस्पर पृयकू कर देने वाछा एक भी पर्म नप्ाया 
जाय, तो उस में 'संशय' उत्पन्न होता है। जैसे-अन्यकार के कारण एक ते 
हुए रूम्बायमान वस्तु में शाखा-पत्र रहित वृक्ष (स्याणु) तया पुर कै 


+ बातज्जल योगसूत्र, २-३-९॥ पु हक 

* ज्यायसूत्र तया भाष्य, ४-२-३८-४६; केशवमिथ--तकमाषा/ पृष्ठ ९' 
पराज्जपे का संस्करण! 

*न्यायसृत्र, १-१-२॥ 
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का 'सन्देह' होता है । संच्य' में समात बल वाले दो प्रकार के उमय-कोटि 
ज्ञान साधक के सामने उपस्थित होते है । 'संशय' के बिना कोई तक 
आरम्म नहीं होता और न तो कोई निर्णय ही किया जा सकता है। 
न्यायशास्त्र में यही इसका महत्त्व है 

४ प्रयोजन--जिससे प्रेरित होकर कार्य करने में लोग प्रवृत्त हों, उसे 
अ्रपोजत' बहते है । 

५ दृष्टान्त--इसे “उदाहरण' भी कहते हैं। किसी बात के साधन के लिए 
इसका उद्धरण दिया जाता है। जिस बात में पक्ष और विपक्ष दोनों दल 
का एक मत हो, वही दृष्टान्त के रूप में उद्धृत हो सकता है । 

६ छिद्धान्त--प्रभाणों के द्वारा किसी दात को मान लेना कि यह ऐसा है, 
इसे ही 'सिद्धान्त' कहते हैं । 

७ अवयब--अनुमान की प्रक्रिया में जितने वाक््यों का प्रयोग करना पड़ता है, 
वे सब “अवयब' कहलाते हैं । 


विचार करने पर मालूम होता है कि ये अवयव-रूपी वाक्य सब न्यायमत में 
स्वीकृत प्रमाणों के प्रतीक हैं। 


'अनुमान' के दो भेद होते है---स्दार्थोनुमान' (अपने लिए अनुमात करना) तया 
“परार्थानुमान' (द्रंसरों को सममाते के लिए अनुमात करना) । 


परायौतुभान में पाँच वाक्य होते है, जैसे-- 

(१) प्रतिज्ञा--पर्वठ में जाग है। यह 'शब्द' प्रमाण है । 

(२) हेतु--कयोकि (पंत में) घूआँ है। यह अनुमान प्रमाण है। 

(३) उदाहरण या दुष्टरान्त--जैसे रसोई घर, जहाँ धूम के साय आय देखी 
जाती है। यह (्रत्यक्ष' प्रमाण है। 

(४) उपनय--जहाँ धूम है वहाँ आग है, इस प्रकार के अविनाभाव-सम्वन्ध 
से युक्द घूम पर्वत में है। यह 'उपमान' प्रमाण है। 

(५) निममन--अतएव पव॑त में आग है--इस वाक्य में सभी प्रमाणो का 
एक ही विषय में सामथ्यं का प्रदर्शन होता है। 


१६% आरतौव रजत 


दस याँजों बावएों में रययमात के सभी प्रवाणों का एकत समा है। माप 
पीस वांषों अपप्ों के समूह को 'वरभत्याव कटी हैं। इसीलिए वाम्यायत ने कहा 
है. कि 'प्रमाणों दे ढारा अर्प की परीक्षा ही स्याय है।' 

४ हर-जहवजात की प्राति के लिए प्रयोगों का सहायक हों 
कडलाता है। 

६ तिर्भय--विगी विष के सम्बन्ध में पश्ष और विष को लेकर विवार 
करने के पश्णात्‌ जिग विषय पर दोतों पद्ष का विबार स्थिर हों जाय, 
उसे 'निर्ण/ बड़ी है। यही तो तत््वजाम है। निर्शय पर पहुँच 
जाने मे एक पर्ष का विभार माना जाता है, दूगरे हा सशित हो 
जाता है । 

१० वाइ--ररवजिजासा ने लिए दो, या उससे अधिक, स्यत्ति के बीई में 
जो कया" अर्थात्‌ पक्ष और प्रतिपक्ष के हुप में विचार विनिमय हो, उसे 
+बाद' बहते हैं। इसमें हार-्जीत का विचार नहीं रहता। जंग 
तथा गिष्यके बीच में धास्त्र के सम्वस्ध में कोई विचार हो । 

१६१ जल्प--जिस 'कुपा' के द्वारा वापपों केः सन्दर्भ में दो, या उससे अ्ि/ 
व्यक्षित पक्ष तथा प्रतिपक्ष का अवलम्बन कर एक पन्न का सापत्तया 
दूसरे पक्ष का सण्डन करें, एवं छल, जाति और निप्रहस्थान वी गति 
कया सन्दर्भ में प्रयोग किया जाय, उसे “जल्प' गहते हैं । 

१३ दितण्डा--जिस 'जत्प' में किसी भी पक्ष का स्थापन ने किया जाय, डे 
पृवेतण्डाट कहते हैं । 'वितृण्डा' को अवछम्बत करने वाले वितधिक 
कहलाते हैं । ये सभी के पक्षों का खण्डन करते हैं, िन्तु अपना कोई भी 
सिद्धान्त, या पक्ष, स्वीकार नही करते । जैसे थीहपे रचित 'सप्दवतार 
खाद्य) में थ्रीहप ने अपने को 'बैतण्डिक' के रूप में दिखाया है। 

१३ हेत्वाआस--हितु' के समान सालूम हो, किस्तु उस हेतुबाइय में कोई ने 
कोई दोप अवश्य हो, उसे हित्वाभास! कहते है । 


... * ल्यायभाष्य, १-१-३।॥ कि 
* अनेक यक्‍ताओं के मध्य में पूर्द तथा उत्तर पक्ष के रुप में प्रयोग किये गये 
के सन्दर्भ को 'कथा' कहते हैं 3 
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१४ छल--क्सी वक्ता के क्यन के अभिप्राय को उलट कर उस वाक्य के अर्थ 
को अनर्थ में परिवर्तित कर देना छल है। 


१५ जाति--साधम्य और वैधरमम्यं के द्वारा किसी वाक्य में दोष बताना 
आति' कहलाता है। एक प्रतइर से यह मिथ्या उत्तर देना है 


१६ हिप्रहश्मान--किसी वाक्य-सन्दर्म में वादी तथा प्रतिवादी के विपरीत शान 
एवं अज्ञान को “निग्रहस्यान' कहते हैं । 


इन सोलह पदार्थों का सब तरह से ज्ञान प्राप्त करने से निःश्रेयम्‌ की प्राप्ति होती 
है, अर्थात्‌ न्यायश्ञास्त्र के अनुसार 'परम तत्त्व' का ज्ञान होता है। इन पदायों में 'जल्प' 
से लेकर “निग्रहस्थान' पर्यन्त जितने पदार्य हैं, उनका मुख्य लक्ष्य है--विपक्षियों के 
प्रतिपादन में दोष का उद्घाटन करता और उनका खण्डन करना तथा अपने सिद्धान्त 
की रक्षा करना । मालुम होता है कि बौद्धो के साथ तकं-वितर्क करने के लिए ही 
भौठम से भ्यायशास्त्र में इन पदार्यों बा समावेश किया। 


ज्ञान और प्रमाण 


ऊंपर कहा गया है कि पदार्थों के 'ज्ञान' से 'निश्ेयम्‌' की प्राप्ति होती है । 
अब यहाँ विचार करना है कि 'जात' किसे कहते है और उसकी उत्पत्ति रिस प्रद्ार 
होती है ? न्यायशास्त्र में ज्ञान जीवात्मा का विशेषयृण' है। चकु, रसना, घ्राण, 
तक पा कोज इत पौचो; इन्द्रियो के द्वारा एव सनस्‌ व सहायता से अएमा में 'हान' 
उत्पन्न होता है! यद्द गान आत्मा का आगन्तुक धर्म है, स्वाभादिर नहीं। 


ज्ञान! दो प्रवार का है--स्मरणरुप तथा अनुभवरुप । कसी वस्तु का जब 

अनुभव रूप ज्ञान होता है, तो वह तोन क्षणों के बाद मप्ट हो जाता है। परन्तु उस 

ज्ञान का एक भस्‍स्कार आत्मा' पर अकित हो जाता है । 

अत्येक शान का पृथक््‌-यूपक्‌ सस्वार होदा है। ज्ञान के तारतम्प 

के अनुसार कोई सस्हार दृइ़ और दीध्ण होता है ओर कोई चब्चछ तथा मस्द । 

हिल्तु एक भी संस्वार भष्ट नहीं होता। पुत.काठास्तर में, या दूसरे जस्म में, सादृष्य- 

दर्शन, आईि अनेक कारणों खे दे मस्कार क्रमशः उददुद्ध होते 

स्मपणात्मक शान॑ है, और रमरणरूप' में पुनः उसी मनुष्य की आत्मा में उपस्थित 

हो जाते है। यही स्मरणदहप कात है । इस शान में ह्वात उस्तु हो का पुनः शान 
होता है॥ अतएव स्थायमत में इसे अ्रमा' (अर्थात्‌ ययार्थशान) नहीं बहने । 


हात के भेद 


१९२ मारतीय रक्त 


मृत मे भिप्त शानेदिय शा वस्तु के संयोग से साशाए वा पएचरा हुय मे 
जो शात उताप्त हो, उसे 'मतुमकजात कहो है। हो ही प्रगा 


भगुमदास्भक शान अर्ात्‌ यधारे शानकठों है। $ 


जैसी बरतु हो, उगे उगी प्रचार जातता घयाप-जात है, अर्थी[ घट को पद 
ही जानता, हमें को सर्प ही जानता, सपा्े-शान है। जो वस्तु जिस प्रराद ही 
हो उगे उग रुप में में जानता, था उसे दूसरे रुप में जलता, 
आपधार्ष-आात है। जैगे--भंपततार में 'ररगी/ को सखी जातना, 
या 'सीप' को 'सौँशी/ समझना, 'धरीर' वो 'आट्या' सममना, मे 
एमी 'मपपार्ष-मान! है । 


गाए एवं 
अपवार्ष शात 


स्यापम्त में संशन, विपरीषज्ञाग पा श़ इल शीतों को अयपार्प का महा 
है, अर्पत्‌ एन धोनों से लिश्चिश शान महीं होता। जो 'निश्वितड्ञात' हो, वहों 
'मपाप॑-सान या 'प्रमा' है । 
भषापं अनुभव चार प्रकार के होते हैं--प्रत्यक्ष', 'अनुमिति', 'उपमिति' तया 
दाब्द!। यहाँ इन चारों का संक्षेप में वियरण देना आवश्यव है। इन चार्रों शा्ों को 
उत्पप्त करने में सबसे अधिक जो साधक हो वह 'प्रमाण' कहा जाता है। 
प्रत्यक्ष-प्रभाण 
शानेच्धिय और किसी वस्तु के सन्निकर्ष से साक्षात्‌ जो ययार्य अनुमदर उत्तर 
हो, उसे 'प्रत्यक्ष' ज्ञान कहते है। इस ज्ञान को उत्पन्न करने में जो सबसे अधिक सापक 
हो वही “प्रत्यक्ष-प्रमाण” है। जेसे-किस्तो पुस्तक का साक्षात्‌ अनुभव तमी होता 
है, जव हमारी आँखें अर्थात्‌ चक्षुरूपी ज्ञानेद्धिय का उस पुस्तक के साथ साक्षादु संदन्त 
हो। इस सम्बन्ध से उत्पन्न जो ज्ञान हो, उसे वाक्षुपअत्यक्ष' बहते हैं! इसी प्रयार 
... रसनेदिय के साथ साश्षात्‌ सम्बन्ध होते से उत्पन्न शव रात” 
पत्यक्ष के भेद... त्यक्ष, झराणेद्धिय के सम्बन्ध से 'घाणज-अत्यक्ष, त्वगिद्धिय रे 
सम्बन्ध से त्वाच-पत्यक्ष, तथा थोत्रेन्द्रिय के सम्बन्ध से भावध-प्रत्यक्ष' ये पाँच प्रकार 
के 'प्रत्यक्ष होते है। ये सभी 'वाह्म-प्रत्यक्षो कहे जाते है । 
इसी प्रकार 'मन' भी एक इच्द्िय है। इसके साक्षात्‌ सम्बन्ध से सुर, इसे, 
जाग, इच्छा, हेप, धर्म, अधर्म, जादि का जो ज्ञान होता है, उस्े भी अत्यक्ष शाव' कहीं 
हैं, परन्तु यह मानसिक प्रत्यक्ष! कहा जाता है । 


न्याय दर्शन १९३ 


वाह्म-प्रत्यक्ष के दो भेद है--निविकल्पक तथा सॉविकल्पक। बाह्य इन्द्रिय का 
जब अपने विपय के साथ साक्षात्‌ सन्निकर्षे होता है, दव सबसे पहले “आत्मा! में एक 
ज्ञान उत्प्न होता है, जो 'सम्मुग्घ', या अब्याकृत' शान कहा जाता है । इस ज्ञान में 
केबल 'उस वस्तु का होना” इतते ही का भान होता है, परन्तु उस वस्तु में कौद सा गुण 
है, उसका यया नाम है, इत्यादि किसी प्रकार का विद्येप ज्ञान नही होता । हर प्रकार के 
गुणों तथा धर्मों से रहित केवल वस्तु के स्थितिमात्र का आभास इस अवस्था में होता 
है। इस शान के सम्बन्ध में कुछ भी नही कहा जा सकता । गुण आदि विकल्पों से रहित 
होने के कारण इसे 'निविकल्पक-ज्ञान' कहते हैं । वास्तविक प्रत्यक्ष-ज्ञान तो यही है । इसे 
हो गौतम ने अपने मूत्र में 'प्रत्यक्ष' माना हे। बोद्ो ने भी इसो को प्रत्यक्ष कहा है । 


किन्तु इस व्यावहारिक जगत्‌ में ज्ञान का उपयोग व्यवहार के लिए भी होता 
है। 'विविकल्पक-ज्ञान से तो कोई भी व्यवहार नही चल सकता । इसलिए उस ज्ञान 
को व्यवहार के योग्य बनाने के लिए न्यायमत में कहां जाता है कि उत्पन्न होने के 
प्रथम क्षण में तो प्रत्येक वस्तु का 'ज्ञान' नाम, जाति, गुण, आदि विकल्पों से रहित, 
अर्थात्‌ निविकल्पक ही होता है । बाद को दूसरे क्षण में उस शान में उस वस्तु के 
नाम, जाति, धाकृति, गुण, आदि विकल्पों का भी भाव होता है और वही 'निविकल्प्त 
ज्ञान वाकयो के द्वारा व्यवहार के लिए प्रकट किया जाता है। इसे 'सविकल्पक-ज्ञान' 
भहते है। कहने का अभिप्राय यह है कि इन्द्रिप और अर्थ के सप्निकर्प से प्रथम 
क्षण में जो श्ञान होता है, वह, मूक पुरुषो के श्ञान के समान, व्यवहार में मही छाया 
जा सकता है, परन्तु पश्चात्‌ दूसरे क्षण में जो ज्ञान होता है, वह शब्दों के द्वारा 
अ्यवहार में लाया जा सकता है। 

ऊपर कहा गया है कि प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए इच्धिय और अर्य॑ का 'सन्निवर्षा 
आवश्यक है। थे सक्लिकर्प छः प्रकार के है--सयोग', 'संयुक्त-समवाय', 'सयुक्त- 
समवेत-समवाय', 'समवाय', 'समवेत-समवाय' तथा “विशेषण- 
विश्येप्य-भाव' । 

(१) संपोग--चक्षु के साथ पुस्तक का जो सम्वस्ध होता है, उसे छंपोग! 
कहते है। “चल्षु' दृब्य है ओर पुस्तक” भी इव्य है। द्रब्यों में 'तयोय' 
सम्बन्ध होता है। 

(२) हंयुक्त-समवाय--चल्लु के द्वारा पुस्तक तथा पुस्तक के 'रूप' ना भी 
प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। इससे स्पष्ट है कि चक्षु के साथ 'पुस्तक-रूप' का 
भी सप्तिकर्ष होता है, किन्तु यह सन्निकर्ष साझात्‌ नहीं होता। "रूप 

भआ० द० ह३ 


सन्निकर्ष के भेद 


ह्र४ड 


भारतीय दर्शन 


पुस्तक में है। अतएव पुस्तक के द्वारा चन्नु रूप! के साथ सबरिहृष्ट 
होता है, बर्धात्‌ चक्षु और पुस्तक में संयोग सम्बन्ध होता है । पुस्तक 
गुण को रखने वाला अर्थात्‌ गुणी” है तथा पुत्तक-रूप उस पुस्तक का 
“गुर्णा है। ये “गुणनगृणी' होने के कारण “अयुतसिद्ध/' है, और इन दोरों में 
समवाय' सम्बन्ध है। इसलिए “चल्नु” को 'पुस्तक-हूप' के साथ 'संयोग 
जसमवाय' अर्थात्‌ 'संयुक्‍्त-समवाय' सम्वन्ध होने से आत्मा पुस्तक-हर्प 
का प्रत्यक्ष ही प्रमाण के द्वारा 'ज्ञान' प्राप्त करता है । 


(३) संयृक्त-समवेत-समवाय--प्रत्येक व्यक्ति! में एक जाति! रहठो है। 


इसी जाति के द्वारा एक विभाग की वस्तु दूसरे विभाग से पृथक की जातो 
है। जैसे--घट' में एक 'जाति/ है--'घट-+त्व' (घटत्व)। इसके 
द्वारा ही 'घट' 'पट' से भिन्न कहा जाता है, क्योंकि पट! में एक भिन्न 
जाति है--पट--त्व” (पटत्व) । इस जाति' को (त्व' या ता! के द्वारा 
प्रकट करते हैं। इस प्रकार की 'जाति” कुछ स्थानों को छोड़कर, भत्यः 
सभी में है। जैसे-पुस्तकत्व, पुस्तकरूपत्व, इत्यादि । 


प्रत्यक्षज्ञान में यह देखा जाता है क्रि जिस इन्द्रिय से जिस वस्तु वे 
ज्ञान होता है, उसी इन्द्रिय से उस की 'जाति' तया उसके 'अमाव' का में 
ज्ञान होता है। अर्पात्‌ चशुरूप इच्द्रिय से पुस्तक' का प्रत्यक्षश्ञान होता है 
साथ ही साथ (पुस्तकत्व” का तथा 'पुस्तकरूपत्व” का भी ज्ञात होता है। 
विचारणीय विषय यहू है कि प्रत्यक्ष ज्ञान में इन्द्रिय और अर्थ का सक्निष्ये 
द्वोना आवश्यक है, तस्मात्‌ 'चक्षु' इब्धिय के साय 'पुस्तक-एपरव का भी 
सन्निषर्ष होता है। यह सन्निकर्ष साक्षात्‌ नही है। यह परम्परा सद्निवर्ष है। 
“चशु' के साथ पुस्तक” का 'संयोग' सम्बन्ध, 'चशु” के साथ धुल्ताय-हर्प 


१ उन दो पदायों को 'अपुतत्तिड/ बहते हैं, शित दो पढ़ायों में एक, अपती रिपिति 
उन दो पदायों को “अयुवर्तिद' बहते हू, यश रेल हशता 


रो अवस्था में , दूसरे के आश्रित होशर हो अपने अस्तिरः ५०५०० 
है--ययोडयोमंप्पे .एशमपराम्रितमेवावतिष्दतो तावेदपुतसिद्धं। पिक 
अवधक और अवयवों, पूष और शुणी, किया और व्ियावाक भाति पा 
स्यक्ति तपा विशेष और निःयडब्य ये 'अयुतस्तिद्ध/ हैं । इनमें पररपर 'तमश' 


शप्वस्प है! 


* ब्यकतेरमेहस्तुल्यस्वं सट्टकरोः्यावदस्विति: । 


झपहानिरधंवस्यों क्रातिवापइसंप्ट:--उश्यताबायं--हिएशावली । 


न्याय दर्शन श्ष्प 


का सयुक्त-समवाय तथा चशु' के साथ 'पुस्तक-हूप-त्व” का संयुकत- 
समवेत-समवाय' सम्बन्ध है। क्योकि जाति! और “व्यक्ति! 'अपुतसिर्दधा 
है । इनमें 'समवाय सम्बन्ध है । 

(४) समवाय--कान' से 'शब्द' का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है । इसलिए 'कान' और 
शब्द! में 'सबन्निकर्प' होदा आवश्यक है। 'कान' को त्बशास्त्र में 'आकाल 
मानते है। शब्द” 'आकाश' का विश्ेष-गुण है। आकाश! द्रव्य है और 
शब्द! उसका विशेष-गुण है। इन दोनों में गुण-गुणी-भाव है। ये 
'अपुतसिद्ध/ हैं। अतएव इनमें 'समवाय' सम्बन्ध है। तस्मातू 'काना 
समदाय सम्बन्ध के द्वारा शब्द' का प्रत्यक्षज्ञार भाप्त करता है । 


(५) समवेत-समवाभ--ऊपर वहा गया है कि प्रत्येक व्यक्ति' में एक 'जाति' 
रहूती है, तस्मात्‌ 'शब्द' में भी शब्द -त्व' जाति है और 'कान' ही से उस 
'डब्दत्व” का भी प्रत्यक्ष होता है। शब्द और शब्दत्व में, ध्यवित और 
जाति का सम्बन्ध होने से ये 'अयुतसिद्ध/ हैं। अतएवं इनमें 'समवाय' 
सम्बन्ध है। अब कान' के साथ 'शब्द' का 'समवाय' सम्बन्ध तथा 'शब्द' 
के साथ 'शब्दत्व! का 'समवाय' सम्बन्ध है । तस्मात्‌ 'कान' के साथ 
'जब्दत्व” का 'समवाय-समवार्य', अर्थात्‌ 'समवेत-समवाय, सम्दन्ध है । 


विशेष ग-विशेष्य-भाव--उपर्युक्त पाँच प्रकार के सब्नितर्षों से भाव” पदार्थों 
का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। (अभाव का भी ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है। इसके 
छिए न्यायमत में (विशेषण-विश्ेष्य-भाव सम्बन्ध माता गया है । 


किसी वस्तु का म होना, उस वस्तु का 'अभाव' कहा जाता है। 
जैसे-- पुस्तक का मेज पर न होना, मेड पर पुस्तक का अभाव कहां 
जाता है। जिस इन्द्रिय से जिस वस्तु का प्रत्यक्ष हो, उसी इन्द्रिय से 
उस बस्तु के अभाव" का भी प्रत्यक्ष होता है! (पुस्तक का प्रत्यक्ष 'चल्नु 
से होता है। तस्मात्‌ पुस्तक के अभाव का भी प्रत्यक्ष ज्ञान 'चक्ष' 
ही से होगा । पुस्तक और पुस्तकाभाव में एक “माव' द्रव्य है और 
दूसरा अभाव रूप पदार्थ है। अतएवं इन दोनों में उपर्युक्त पाँच 
प्रकार के सप्रिकर्ष नहीं हो सकते। 


(६ 


इसलिए तककशास्त्र में 'अमाव' के प्रत्यक्ष ज्ञान के छिए 'दिशेषण- 
विशेष्य-भाव' नाम का एक छठा सम्बन्ध स्वीकार क्या गया है । 


१९५ भारतौप बर्शत 


पुस्तकामात' सेज पर है, अर्थात्‌ 'पुस्तकामाद' सेज़ का विशेष है 
भर 'मिज' विशेश्य' है। इसलिए इस दोनों में 'विशेषश-रिशेष्य-माव' 
सम्दन्ध है और इसी सम्दन्प के डरा अन्षु को पुस्तशामाव जा 
प्रय्यक्ष शान होता है। 


मीमसांसकों का बहना है कि 'धम्दस्थ' को 'एक, 'उम्रयाध्ित' तथा सैस्वस्धियों 
से भिन्न' होता चाहिए । ये तीनों बातें विभेषण-विश्लेश्य-भाव! में नहीं है। इसलिए 
यह सम्बन्ध ही नहीं हो सरता। अतएवं अभाव के जात के लिए 
एक पौचाँ प्रमाण मात्रा जाय, जिसे सीमांगक झोग 'अनुप- 
लब्धि! था अभाव प्रमाण बहने है। 


मौर्मारकों का सत 


तर्बशास्त्र से ब्यावहारिकता की प्रघातता को स्वीकार कर प्रत्यक्ष प्रमाण ही 
द्वारा 'अमाव' का भी प्रत्यक्ष ज्ञान साता है। पँचिव! प्रमाण मालने की इसे आवश्या 
ही नहीं है, मानने पर 'गौरव' दोप होगा । 

इसी प्रकार अस्य शानेस्धियों से भी प्रत्यक्ष श्ञान होता है। ध्यान में रख 
चाहिए कि चक्षुरिख्द्रिय से 'हुप' तथा 'रूपवत्‌' का, रसनेन्द्रिय से रस” तथा रसव 
का, घाणेर्द्रिय से 'गन्प' तथा 'गन्धवत्‌' का ज्ञान होता है। इसी प्रवार इतके बम 
का भी क्वाम अपनी-अपनी इच्द्धियों के द्वारा होता है। 


इन सभी ज्ञातों में इस्द्रिय तथा जय के अतिरिक्त मन! तथा बत्मा कार 
“सयोग” आवश्यक है। आत्मा ही तो ज्ञान का आश्रय है। 'तान' आत्मा ही 
उत्पन्न होता है। ज्ञान को उत्पन्न करने के लिए आत्मा के सा 
सन भात्मा मन-रूप इच्दिय का संयोग आवश्यक है। आत्मा विमु है 
हा मय अतएंव मन के साथ उसका सम्बन्ध तो एंक प्रकार से सदैव ४२५ 
..। हो है किन्तु उस सयोग-सम्बन्ध' से ज्ञान नहीं उत्पन्न होता । अर्य वे 
साथ सक्तिकृप्ट इन्द्रिय के साथ जब मन का सयोग होता है, तव उक्त संयोग से यु 
मन के साथ आत्मा का एक नवीन सन्निकर्ष होने पर उस '“आत्मा' में उस अर्य वी 
ज्ञान उतन्न होता है। 
प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए त्वक्‌' इन्द्रिय के साथ मन का संयोग सदेव रहना आवश्यक 
है। इस संयोग के बिना ज्ञान उत्पन्न नहीं होता । अतएव पुरीतत्‌” में जब सुषृष्ति" 
दशा में सन श्रवेश करता है तव वहाँ ज्ञान नहीं होता, क्योकि वहाँ च्गिद्धियाँ 
नहीं है। 
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ऊपर बाह्मन्द्रिय के द्वारा सन्निकषों' का विचार किया गया है। इसी प्रकार 
अन्तरिन्द्रिय 'मन' के द्वारा मी सुख, दुख आदि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है। वहाँ 
भी ये ही सम्बन्ध होते हैं । सुख, ढु.ख आदि 'आत्मा' के गुण 
है, अर्थात्‌ पे गुण सद “आत्मा में समवाय सम्बन्ध से हैं। अदएद 
मत का आत्या के साथ 'संयोग', आत्मा के युणों के साय 'संगुक्त- 
समदाय', उन गुणों में रहने वाले 'जातिओ' के साय 'संयुक्त-समवेत-समवाय', तथा 
आत्मा में 'सुवाभाव' आदि का 'बिशेषण-विशेष्य-भाव' सक्षिकर्ष के द्वारा प्रत्यक्ष 
ज्ञान होता है! 
अभी तक जिस प्रत्यक्ष प्रभाण का विचार किया गया है, वह 'छौकिक-सन्निकर्षों 
से उत्पन्न प्रत्यक्ष ज्ञान के सम्बन्ध में है। इनके अतिरिक्त विशेष ज्ञान के लिए तर्क- 
सप्तिकर्ष शास्त्र में कुछ 'अलौकिक-सप्तिकर्षों वा भी विचार किया गया 
अधोकिक-सप्लिक है । उनका भी परिचय यहाँ देना अनुपयुक्त न होगा। 
रमोई घर में धुआं के साथ आग देखो जाती है। अन्यत्र भी अनेक स्थानों में 
घुआऑँ के साथ आग देखी जाती है। इस प्रकार अनेक स्थानों में 
मत घूम को आग के साथ देखकर ताकिक एक नियम बना छेते 
है कि “जहाँ धूम है, बहाँ आग है' । 


मानसिक 
सन्निकर्ष 


यहाँ प्रश्व है--कि जहाँ-जहाँ घूम को आग के साथ देखा, वहाँ तो मर्वंत्र चभ्ु 
और धूम का 'सयोग' सम्बन्ध है, अतएवं उन स्यानो में घूम का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है 
और उसो से आग का भी ज्ञान होता है! परन्तु भूत, भविष्यत्‌ एवं अप्रत्यक्षीभूत 
वर्तमान घूमी के साथ ठी चक्षु का 'सयोग” नहीं होता, फिर सभी धूमों के साथ भाग 
के होने को निश्चित-व्याप्ति किस प्रकार स्थिए हो सकती है ? अर्थात सभी घूमों के 
साथ चक्षु का सम्बन्ध न होने पर सभी घूमों का प्रत्यक्ष ज्ञान नही हो सकता। 


इसके उत्तर से यह कहना है कि प्रथम बार जद एक 'धुआँ' का प्रत्यक्ष ज्ञान 
“सयोग' सम्बन्ध से हुआ, उस ज्ञान में 'धघुआँ' विश्वेप्य है और घुआँ में रहने बाली 
सामान्य या जाति' अर्थात्‌ 'घूमत्व' 'प्रकार' या 'विशेषण' है । यहाँ यह ध्यान में 
रखना है कि जिस समय आँख के साथ “धुआँ का 'सयोग-सम्वन्ध' हुआ, उसी समय 
'घूमत्व' के साथ भी आँख का सयुक्त-समवाय-सम्वन्ध' हुआ और “घूमत्व' का प्रत्यक्ष 
ज्ञान भी हुआ। यह 'घूमत्व जाति/ नित्य है और भूत, भविष्यत्‌ सभी घूमों में विद्य- 
भान है। इस “घूमत्व जाति' से घूम कभी भी अलय नहीं हो सकता अतएवं रमोई घर 
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के घम सपा घृघाव को औरस से देख कर शभी अति दामात पूतों क क्राश आन ही जाता 
है । यह शांत 'ूपान' साधार के साथ पशु का शवस्य होने ते होगा है । अतदा इग 
सस्जस्ध की 'साधारशशक्षत्ा प्रत्याशति (सरबन्प) कड़ी है। 

दूसरा अतौरिक-सनप्नित्त है 'मावसआजा व्रत्यागति! । खोफ में थौसाई- 
अदत को रैसकर 'धीवाड़-यरदइत में बहुत गुगर्धि है, ऐसा ज्ञात होगा है। बहुजत 
पशुरिखिय के साथ धीसफक्‍ड-चतत के संयोग में होता है। 
विल्यू 'सुरार्धि का जात किस प्रवार हुआ, यह धरहमं मत में 
उन्षच्र होती है। घस्दन दूर है. सं गे उसी सुल्वि घाव 
जर मह़ीं पहुंच सकती । अगाक यह 'घाणज प्रय्यश' नहीं कड़ा जा सता! 


इंसरे संझापान से बहा माता है कि धोरापइ-चन्दस वा आल शो हमें चए' और 
शोसश्ट-पस्दन' के सपाग गे होता है, मौर 'यह घस्दन है' इस ज्ञात फे कारश ही हमे 
घम्दत की सुगन्प का भो शान हो जाता है। अयति चादत के ज्ञान से सुगत्य का भी 
ज्ञान हो जाता है। पढ़ी 'ज्ासठक्षणा प्रत्पासत्ति' है । 
परल्तु 'गुगन्थ' का शान तो 'सासास्यछक्षणा' से भी हो जाता है, किलु "मुगन्पर्ता 
पा ज्ञान 'सामास्यकक्षणा' से नहीं होता, कयोरि सुगत्प के साथ चशु का सक्रिय 
मी होता । तस्सात्‌ सुगर्प में रहने वाले सामास्यका शान आतसक्षणाप्रत्यापत्ति 
मे होता है। अतएव जहाँ 'सासास्यक्षणा' से ज्ञान ने हो, वहाँ 'ज्ानलक्षणा अं 
सर्ति' को स्वीगार करता आवश्यक है । 
परमाणु” का तथा अन्य परोश्मभूत वस्तुओं का शान हस्तामतकबर्त योगियों को 
होता है। प्रत्यक्षज्ञात के साधक छोकिक उपायों को आवश्यकता योगियों को पार 
होती। परन्नु उन्हें इन सब का धत्यक्ष ज्ञान होता है। इस 
सोगअगत्पक्ष जा को 'घोगज' प्रत्यक्ष आन कहते है पोगियी की 
सिद्धि के प्रभाव से प्रत्यक्षरुप में ये ज्ञान साधारण या असाधारण सब्निकर् के पिता 
ही होते है ।' 
अनुमानप्रमाग 
ज़िस वस्तु के साथ इत्द्रियों का सन्निकर्प न हो, वह “परोक्ष' कहरातों है । 
जिस बिन्‍्ह या प्रक्रिया के द्वारा 'परोक्ष' वस्तु का ज्ञान हो, उसे 'अनुमात' कहने हैं! 





प्रस्याशति 


* द्रष्टब्य भाषापरिच्छेद, कारिका ६३-६६ तथा न्यायमुश्तावली। 
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'हतु' या 'चिन्ह' या लिंग! के परामर्श के द्वारा परोक्ष वस्तु का ज्ञान द्वोता है। 
इसलिए (लिग-परामर्श' को 'अनुमान' कहते है । 

जैसे--अपने या दूसरे के, रसोई घर में वारंवार घुआँ के साथ आग को देखकर 
देखने वाले के मन में 'जहाँ घुआं है, वहाँ आग है', इस प्रकार का एक ज्ञान उत्पन्न हो 
जाता है। इसके बाद वह पुरुष जंयल में कभी जाता है तो, 
उसे पर्वत से निकलता हुआ घुओआँ देख पड़ता है। तब उसे 
स्मरण होता है कि “जहाँ घुआँ हो, वहाँ आग होती है।' इसके बाद वह उसी पर्वत 
में पुनः घुआँ को देखता है, किन्तु अब वह घुआँ यत्र घूम: तत्र वाह्वि:' इस व्याप्ति से 
विशिष्ट है। अन्त में वह निर्णय करता है कि 'यहाँ आग है! । यही अनुमान! की 
यूरी प्रणाली है । 


इसमें 'धुआँ' लिए या हेतु! कहा जाता है। इसी के द्वारा 'साध्य' 'आग' 
का ज्ञान होता है। 'घुआँ के साथ आग का रहना' एक प्रकार से घुआँ और आग के 
बोच में एक 'स्वाभाविक सम्वन्ध' को प्रकट करता है। इसी 'स्वाभाविक सम्बन्ध को 
व्याप्ति' कहते है । ध्याप्ति को स्मरण करते हुए दूमरी वार घुआँ को पर्वत में देखने 
के ज्ञान को परामर्श, या 'लिगपरामर्श' कहते हैं । इस अनुमान में पर्वत! आय, 
या 'पक्ष', कहा जाता है। “आग' को 'साध्य' तथा 'घुआँ को लि कहते हैं। “रसोई 
अर! को दृष्टान्त' कहते हैं, इसे “सपक्ष' भी कहते हे । इसके दो भेद हैं--भनन्‍्वया 
और 'ब्यतिरेक' । व्यतिरेक अनुमात के उदाहरण को “विपक्ष' कहते हैं। इस अनु- 
मान का पूरा रूप है, जैसा कि पहले भी कहा गया है -- 


अनुमान को प्रणालो 


अतिज्ञा--'र्वत में आग है, 
हेतु--अयोकि (पर्वत में) घुआँ है| 
दृष्टान्त--जहाँ घुआँ है, वहाँ आग है, जंसे--रसोई घर (अच्चय); जहाँ 
आग नहीं है, वहाँ घुआँ नही है, जैसे जलाशय (व्यतिरेक), 
उपनय--इस पंत में (व्याप्ति-विश्विप्ट) घुआँ है, 
निगमन--इसलिए पर्वत में आग है | 
इस “अनुमान के दो मुख्य अग हैं---व्याप्ति' और “पक्षघर्मता' अर्थात्‌ ब्याप्ति 
से युक्त हेतु! का 'पक्ष' में होता। 'पक्षपर्मंता' के ज्ञान को 'परामश्श' कहते हैं। इस 
अनुमान में तीन बार 'लिण' का दर्शन होता है। प्रथम बार घुआँ का दर्घेत “रसोई 
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घर में” हुआ, द्वितीय बार 'पर्वत' में और तृतीय बार उसी पर्वत में आग से ब्याप 
धुआँ' का दर्शन होता है और इसके परचात्‌ ही अनुमिति” हो जाती है। अवए्ब 
“ततीयलिंगपरामर्श: अनुमानम्‌--अनुमात' का लक्षण किया जाता है। उप्स्त 
पाँच अवयवों से युक्त अनुमान के स्वरूप को गौतम ने 'परमन्याय कहा है, क्योकि 
इन पाँच वाक्यों में चारों प्रमाणों का समावेश है । अर्थात्‌ एक प्रकार से अनुमिति, 
अर्थात्‌ अनुमान, के द्वारा निर्षीत विषय सभी श्रमाणों के आधार पर निर्भर है। 


अनुमान के भेद--एक प्रकार से अनुमान के भेद ऊपर कहे णा चुके हैं। अन्य 

प्रकार से भी इसके भेद किये जाते है, जैसे-- 

(१) प्रूबंबतू--ूव' अर्थात्‌ 'पहले” अर्थात्‌ कारण” । पहले के अनुसार जो 
अनुमान हो, अर्थात्‌ 'कारण' से 'कार्य” के अनुमान को (पूर्ववर्त अनुमान 
कहते हैं । जैसे--मेघ को जल से भरा हुआ देखकर 'वृष्टि होगी' ऐसा 
कोई अनुमान करे तो, उसे 'पूबंदत्‌” अनुमान कहेंगे । 

(२) शेषबत'---शेष अर्थात्‌ कार्य! । कार्य! को देखकर कारण के अहुः 
मान को शेबवत्‌” कहते है ! जँसे--नदी में जल के आधितय शा 
वेग को देखकर "कहीं वृष्टि हुई होगी', ऐसे अतुमान को 'गेपश' 
कहते हैं। 

शेपवत्‌' का दूसरा भी अर्थ शास्त्रकारों ने किया है। प्रयर्ती 
अर्थात्‌ सम्मावितों के प्रतिषेध किये जाने पर, अन्य सम्भावित परार्ण के 
न रहने पर, जो बच जाय, उसे 'शेप' बहते है । इस “शेष के द्वारा 
जो अनुमान किया जाय, वह “ोेषवत्‌” अनुमान कहा जाता है। 
जैसे--विशेषगुण होने के कारण द्ाब्द' काछ, दिए तथा मन में रहीं 
है, थौतप्राह्म होने के कारण 'शब्द' क्षिति, अपू, तेज, वायू तथा ४90 
का विश्ेषगुण नही हो सक्ता। शेष बचा आकाश, सवम द्ा्य ऑ 
दुगरा है नहीं! अतएवं दन्‍्द! आकाझ का गुण है। यह 'गेरश 
अनुमान से सिद्ध द्वोता है। 

एक छोटे समुद्र के जख में नमक को पाकर समुद्द के शेर जह में 

भी नमक है--ऐसा अनुमान भी “'शेदव्त्‌' कहा जाता है। 

(३) भामान्यतों दृष्ट--साथारण रुप से परोक्ष वस्तु बा जिन मे हा 

ज्ञान हो, उसे 'सामान्यतों इध्ट! अनुमान कहते हैं। अवे>न्यूई 


न्याय दर्शन श्ग्दे 


प्रात काल पूर्व दिश्वा में देखने के पश्चात्‌ सायंकाल को पुन: पश्चिम 
दिशा में देखकर, अनुझान किया जाता है कि "सूर्य में गति है! | 


एक स्थान में आम के वुक्ष में मज्जरी को देखकर, एवं मनुप्य 
अनुमान करता है कि 'सभी आम के दृक्षों में मझूजरियाँ हो गयो हैँ ।' 
ये सब 'सामान्यतो दुष्ट' के उदाहरण है। 
यहाँ यह बह देता उचित होगा कि (ूवंवत्‌', 'शेपवत्‌' तथा सामान्यतों दुष्ट 
ये सभी शब्द 'पारिभापिक' हैं। इनके ययाय अर्थ का ज्ञान प्रायः छुप्त हो गया है। 
इसौलिए सभी दर्शनों में इन शाब्दो की व्याख्या भिन्न-भिन्न प्रहार से वी गयी है । 
वात्स्यायन ने न्‍्यायभाष्य में दो प्रक्ार से व्याख्या की है। इससे स्पष्ट है कि वात्स्यायन 
को सथा अन्य सराध्यकारों को हत धक्दों के वास्तविक अर्थ का ठीक ठीव ज्ञान 
नही था। 
ऊपर कहा गया है दि. 'दुष्टान्त' दो प्रकार वा होता है--(अस्ब॒य' तथा व्यतिरेज ३ 
इसी कारण अनुमान के भी दो भेद मानते हँ--अन्दयानुमान' तथा “ध्यतिरेकानुसमात! । 
इनके उदाहरण मीचे दिये है-- 
अस्वय>-प्रतिज्ञा--शरवृत में आंग है, 
हेवु--श्योकि वहाँ घुआं है। 
दुष्टात्त--जह घुआँ है, वहाँ आग है, जंसे--रगोई घर । 
घ्यतिरेक--प्रतिशञा--पर्वत में आग है, 
हेवु--अपोकि वहाँ घुआं है। 
इृष्टास्त--जहाँ आग नही है, वहां धुआँ भी नहीं है, जैसे-- 
जलाशय 
4उपतय' और "निषलनतं दाजप में विशेष अन्तर नहीं है। एक में मावरुप एवं दूसरे 
में अभावरुप उपतय वाक्य होते है) 
'पजु' के आधार पर ही हो अनुमान होता है। यदि हेतु! विशुदध हो, दोगो से 
रहिठ हो तो, अनुमान शुद्ध होता है. अन्यधा वह “अनुमान! ड्रपित होता है। और 
उस हेतु को टिलामास' कहे हैं। इसलिए जिस अनुमान में 
देव के रो से अन्दय तथा ब्यतिरेद दोतों दुष्टान्त हो, उसे हेलु को पंच 
नियमों बा पालन करना पहुता है-- 


४८२०४ भारतीय बहन 
(१) पर्ृतक्ति-हेतु को पक्ष में रहता चाहिएं। जैगे--धूम” का वर्वता 


में रहना । 
(२) सपक्षवृत्ति--हेतु को सपक्ष' में रहता चाहिए । जैसे-- धूम” का “रसोई 
घर में रहना । 


(३) विपक्षादष्पादसि--हेगु को 'जिपक्ष' में मही रहता चाहिए। जैसे-- 
“धुम! का 'जखाश् में ने रहता । 

(४) अग्राधितविषय--अज् में साध्य का अभाव किसी वलदततर प्रमाण से 
प्रमाणित मे हो। जैगे--'आाग धीतल है, क्योंकि यह द्रव्य है, जैसे- 
जल । 

इस अनुमान में साध्य है शीतल ॥ उसे 'पक्ष' भर्वात्‌ आय! में 
प्रमाणित करना है। डिस्तु प्रत्यक्ष प्रमाण कै द्वारा यह बाधित हों 
जाता है। इसलिए यद्द अनुमान अर्थात्‌ हेतु वाधितविषय हुआ । 
अनुमान को “अवाषितविषय द्ोना चाहिए । 

(५) असंत्मतिपक्ष--किसी अनुमान में जो दैलु' हो उसका अ्रतिपक्ष' अर्थात्‌ 
विरुद्ध हेतु, शिससे उस अनुमान के साध्य के विपरीत साध्य की रिद्धि 
हो जाय, न होना चाहिए! जैसे-- 

शब्द अनित्य है, 
क्योकि वह नित्यधर्म से रहित है। जेंसे--घट | 
इस अनुमान में हेतु है 'नित्यघर्म से रहित होना । 
इस अनुमान का (प्रतिपक्ष! होगा-- 
शब्द नित्य है, 
क्योकि वह “अनित्यधर्म से रहित है'। जैसे--परमाणु । 
जिस किसी अनुमान में हेलु' उक्त नियमों का पालन न करे, तो वह हैतु 'अवत्‌- 
हेमा हेतु', अर्वात्‌ हित्वाभात! ("हेतु के समाव देखने में तो है, 
डे मा किन्तु वास्तव में हेतु नही है), कहछाता है! 

हेत्वाभास के भेद----पह हित्दाभास' पाँच प्रकार का है, जैसे--( १) शअसिद, 

(२) विरुद्ध, (३) 'अवैकान्तिक, (४) प्रकरणसम' तथा (५१) काडाल- 
यापदिष्ट' । 
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4--अतिद्ध--'असिद्ध' हेत्वाभास उस अनुमान वाद्य में है, जिसमें हेतु की 
वास्तविकता, अर्थात्‌ सचाई अनिश्चित हो । इसके तीन निम्नाकित भेद 


होते हैं-- 
(क) 


आश्रयासिद्ध या पश्नासिदध-हेनु को पक्ष में रहना उचित 
है। किन्तु जहाँ पक्ष ही एक वाल्पनिक वस्तु हो, वास्तव में 
उसका अस्तित्व ही न हो, ऐसे पन्ष में हेतु ही किस प्रकार रह 
सकता है। इसलिए यहाँ 'पक्ष' जिसे आश्रय (हेतु का 
आध्रय) भी कहते है, असिद्ध है, अर्यात्‌ है ही नहीं.। अतएंव 
यह “आश्रयासिद / या पक्षासिद्ध/ नाम का हेत्वामास' बहु- 
लाता है। जैसे-- 


प्रतिशा--आकाश् का कमल सुगन्घवाला है| 
हेतु--#पोकि (यह) कमल है। 
उदाहरण---जो बमल है, वह सुयन्ध वाला है; जैसे-- 
तालाब में उगने वाला बमल। 
यहाँ 'आकाश का कमल प्ष है, 'मुगत्ध वाला होना” साध्य 
है, '(वह) कमल है हेतु है और तालाब में उगते वाला 
कमल' दृष्टान्त है। हेतु का पश् में रहना आवश्यक है। किन्तु 
यहाँ आकाश को कमल जो पक्ष है उसी का होता असम्मव 
है, आठाश में फूछ होते ही नहीं। इसलिए उसमें हेतु गा 
रहता भी एड बल्पनामात्र है ओर इसीलिए वह सुगन्‍्प वाला 
भी नहीं हो सरता । 
इसी प्रवार-- 
प्रतिशा--मणि से बना हुआ पर्वत आय बाला है, 
हेवु--रोहि उसमें (मणि के प्वेत्र में) धुआँ है । 
उराहरण--जहाँ घुओँ है, वहाँ आग है; जैसे-रसोई 
घर में । 
यहाँ मणि से बना हुआ पर्दत' पक्ष है, “गाय बाला होना साध्य 


है, 'घुआँ का होता' हेव॒ है + 


(स) 


अषत्र्क कक 
दिपु ४८ मे कता हब! करता बरन्‍्त में है हैं तह । वाडी 
हैवत कपतिद है। इवाविल बड़ हेदूं कं आप हरी 
हूंदी और शत्र जदप्ःर ऑफवाचिडं नाव हे फहपालामा 
जेडुतर है। 
हिकशाविईद--जित इ्दुतात में है| का शअप्या (पु) में सार 
खर्कता अधाधर हों पड शवश्पाविड शाम हा टहिएानर्गा 
है। जैते-- 
प्रतकति-हर्श जलिफ है 
कै -कपोरि २४ [गरा ) जल मे देशो जाता है। 
वराशत्क्त--तों अप मे रेखा काग है, बहु अति 
जगे+-पढ़ा, दृष्तह कयम, शागि। 
महा गर्द' बा है. अजि'प होता शाध्य है, अप में देषा ना 
हैदर है और घढ़ा हा दृष्धा् है। यह सभी को मापन हैं 
हि हैदू मत आंख गे देखा जाता' शब्द अपर पह में तह है 
बयोदि शब्द को कोई भी आँख से गहीं देखाए। गड तो हल 
में हो खुश रादा है। इसलिए हेदु दा रइश्प ही अनिद है। 
अगएंप यहाँ (बहपातिय नाम का देस्वामाग! है। 
दूगणा उशहरण छोजिए-« 
प्रतिता--जणातगर दष्प है 
हैतु-+कपोदि उसमें (शसाशय में) पुआ है) 
उदाहरण--जहाँ पु है, वहाँ हम्प है, जैसे--मुदर्ग 
हुई लकड़ी, या रसोई घर । 
यहाँ हेतु अर्पात्‌ धुओँ जल में नहीं है, घुओँ तो आग के वा 
फहने के कारण जरू में रह ही नहीं मक़ता। इसलिए यह 
हैतु स्वस्पासिद्ध/ है। 
तीसरा उदाहरण भी देखिएं-- 
अतिज्ञा--आत्मा अनित्य हैं 


(ग) 


(ख) 


न्याय दर्शन २०५ 


हेतु--भ्योकि वह उत्पन्न होता है। 
उदाहरण--जजो उसप्न होता है, वह अनित्य है, जैसे-- 
पुस्तक, घडा, कलम, आएदि ३ 


यहाँ 'उत्पन्न होना' हेतु आत्मा में असम्भव है, क्योकि आत्मा 
नित्य है। इसलिए हेतु का स्वरुप ही अमिद्ध है। 


“्याप्यत्वासिद्ध-जिस अनुमान में हेतु 'का साध्य के साथ 
“ब्याप्य' (व्याप्त) होना ही असिद्ध दो, वह व्याप्यत्वासिद' याम 
का हित्वाभास” है। यह दो प्रकार का है-- 


एक तो (अ) (हेतु और साध्य के बीच में) व्याप्ति को सिद्ध 
बरने वाले प्रमाण के अभाव के होने से और दूसरा (आप) देदु 
में 'उपाधि' के होने से । 


श्याप्तिप्राहक प्रमाण के अभाव सै--प्रत्येक अनुमान का एक प्रमुख 
अग है--ब्याप्ति'। हेतु और साध्य में व्याप्ति' का निश्यय होने 
पर ही अनुमान किया जा सकता है। 'ब्याप्ति! के निर्भय करने 
के लिए एक दृष्टान्त' की आवश्यकता होती है। यह दृष्टान्त 
वही हो सकता है जिसे वादी और भ्रतिवादों दोनो ही स्वीगार 
करें। पर्वत आग वाला है, क्योकि उसमें घुआँ है' | इस 
अनुमान में (रसोई घर' दृष्टान्त है। इसो दुष्टान्त के आपार पर 
घुआँ और आग में 'ब्याप्ति' का होदा निश्चित किया जाता है। 
इस “्याप्ति' के निश्चित करने में यदि प्रमाण न हो तो वह 
*स्याप्ति' अनिश्चित रहेगी और उसके आधार पर अनुमातकी 
भी सिद्धि नही हो सवतो है। जैसे--बौद्धमत ने मानते वाले 
अनुमान करें कि-- 

प्रतिशा--शब्द स्णिक है, अर्थात्‌ एक हो क्षण रहने 

वाला हैं, 
हैतु--क्पोकि वह सत्र है) 
उदाहरण--जो सत्‌ है, वह धरणिक है, जैसे--बाइल का 
एक टुकड़ा । 
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भारतोंय दशत 

उपयय--(उपयुंक्‍्त व्याप्ति से युक्त) सत्‌ शब्द में है। 

निगमत--इसलिए झब्द क्षणिक है। 

इस अनुमान में 'सत्‌ होना हेठु है, 'क्षणिक' साध्य है और 
बादल का एक दुकड़ा दृष्टास्त है। इसमें सत्‌' और क्षणिक' 
के बीच में “व्याप्ति' रहती चाहिए, जिसे प्रमाणित करने के 
लिए बादल का एक टुकड़ा' के रूप में एक दृष्टान्त दिया 
गया है। यहां 'दृष्टान्त' वही हो सकता है जिममें सत्‌ बौर 
क्षणिक होना' दोनों ही का रहना सिद्ध हो। किलु उक्त 
दृष्टान्त में 'सत्‌ और क्षणिक होना' इन दोनों ही का रहता 
सिद्ध नही है। क्योंकि जितनी वस्तुएं सत्‌ अर्थात्‌ वियमान 
है, वे तो एक से अधिक क्षणों तक रहनेवाली द्वोती हैं। किए वे 
क्षणिक अर्थात्‌ एक क्षण मात्र रहने वालो कँसे हो सही हैं! 
यह तो परस्पर विरुद्ध कथन है। दृष्टान्त के बशुद्ध होने के 
कारण व्याप्ति का निश्चय नहीं हो सकता और इसलिए 
अनुमान भी ठीक नही हो सकता । अतः उपयुक्त अनुमाव दोप- 
युक्त है । 
हेतु में उपाधि के रहने से--साधारण रूप से सभी अनुषातों 
में 'साध्य' व्यापक होता है और 'हेतु' अर्थात्‌ सावन ब्याप' 
होता है। किन्तु जो साध्य का व्यापक हो, अथवा साध्य कै 
साथ-साथ उसी तरह व्यापक (सम-्व्यापक) हो तथा हेतु वी 
'अव्यापक! (व्याप्य) हो वह उपाधि” कहा जाता है। जैमे-ल 


प्रतिज्ञा--पर्वत धुआँ वाला है, 
हैतु--क्योंकि उसमें आग है। 
उदाहरण--जहाँ आग है वहाँ धुओ है, जैसे रतोई पर में 
उपनय--(व्याप्ति से युक्त) आग पर्वत में है, 
निगमत--इसलिए परत में घुआँ है। 


इस बनुमान में 'आय' हेतु है और 4धुआँ साध्य 
अनुमान के अनुसार साध्य, अर्थात्‌ घुआँ को, ध्यापक हपा ६४ 


है। अच्छे 
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अर्थात्‌ आग, को व्याप्य होना चाहिए । किन्तु ऐसा यहाँ नहीं 
है । घुओं कभी भी आग को अपेक्षा अधिक स्थानों में नही रह 
सकता है। यह सवंदा आग की कपेक्षा व्याप्प ही रहेगा | अब 
यह देखना है कि वास्तव में यह साधत (हेतु) यहाँ साध्य को 
सिद्ध कर सकता है, या नही । 


यहाँ आग हेतु है। केवछ आग से घुआँ नही होता, किन्तु 
भीगी लकड़ी से युक्त आग से । यहाँ 'भीगी छकड़ी' घुआँ का 
'प्रयोजक' है, न कि आग । इसलिए 'भीगी छकडी' ही इस 
अनुमान सें “उपाधि है और जिस अनुमान में उपाधि! होती 
है, बह दोपयुक्त अनुमान है । 


“भोगी लकड़ी घुआँ रूपी साध्य के साथ-साथ रहनेवाली 
है। इसलिए यह साध्य-सम (समान) ब्यापक है। अर्थात्‌ 
जहाँ धुरआँ है, वहाँ भीगी लकड़ी है और हेतु है 'आग'। भौगी 
लकड़ी इस हेतु का अव्यापक बर्थात्‌ व्याप्य है। आर्यात्‌ भीगी 
लकड़ी की अपेक्षा अधिक स्थानों में रहनेवाली आग है । इस 
प्रकार 'उपाधि' का लक्षण 'भीयी लकड़ी' में लगता है । 

“उपाधि' का दूसरा उदाहरण देखिए-- 

मत्रो नाम की किसी स्त्री के सातो पुत्रों को श्याम रंग का 
देखकर, मैत्री के वर्तमान बाठवें गर्भ के सम्बन्ध में कोई अनुमान 
करता है कि-- दे 

प्रतिज्ञा--यह (आठवें गर्भ का जीव) इयाम रंग का है, 

हैवु--वयोकि (यह) मैत्री का पुत्र है। 

उद्याहरण---जो मैत्री का पुत्र है, वह एयाम रंग का है, 
जैसे---एक यह (दिखाकर) पुत्र । 


इस अनुषान में मेद्ी का पुत्र देलु है। किन्तु मैत्री-पुत्र होने 
ही से दयाम द्वोना स्वाभाविक नहीं है। श्याम तो अनेक कारणों 
से हो सकता है। जेये--गर्मावसस्‍था में यदि माता शाक भोजन 
करे तो उसकी वह सन्तान द्याम रंय को होगो। इसके अति- 


कतकक-न कम 


हविखक दृरैक+ जुए कहकर हो इटात हो 
दर है 4 इन्टतन अतनक भाडि कप है बडा 
जड़र तह है। अऋ>+॥ हरी का पृ ११ । 
बौक कट खहुपार इन्टुकच है 


हल इक 2. 

दससिी-- रह थे बी आप दिनए आपरे ४7 । 

रैदु --र हु (जड़) (हुऋआ। 8 ॥ 

वर्ण --र३! दिख? है, जा ओआएते 
जंदे-ञयात के बादुए हो हाई दिता। 


पश लागितओं ही तरफ से केश जाप है।। 
का हना' देदु है। पर को शापर है मप्र 
है, कराई पटसा' रेवच दिया होने ही मे जाए हा 
होगे. हिलु विद! हते मे माई इस में टिमः 
अगर दम में विरिदद दिता का काना आर जाल 
लिया मौर 'पम शाघत' इत इदो में डोई 5 
नही है. डिल्तु रद हो याद के होते हे का |! 
ठा 'निधिद का होगा! है। इगलविर पशु जदुरत [5 


दैण-विपद्ध--जों हेतु साप्प $ विपशेष बस्तु को वि डे, « 


नाम का हिचाभाग है। 4३-.. 


घधिना--धबम्द निःय है, 
हेवु-तपोरि बह उत्पन्न होता है। 


ड्र्द 
उक्त अनुमान में 'उलप्र होता हैठ है और 
साघ्य है। 


पह उप्र होना/ हेतु 'निः्य! रूपो सास था 
हो सकता है, क्योडि जो उत्पन्न होता है वह बियईँ हे 
यह हेतु “नित्य! रूपी साध्य के विपरी शी ' 
करता है। इसलिए यह “विष््ध' नामका ६ 
जाठा है। 
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इसी प्रकार-- 

अतिज्ञा--देवदत्त चलने वाला है, 

हेतु--व्योंकि बह एक स्थान से दूसरे स्थान को कभी 

नहीं जाता । 

यहाँ एक स्थान से दूसरे स्थान को कभी नही जाता! हैनु 
हैं। यह हेतु चलने वाला रूपी साध्य के 'विपरीत-्साध्य' न 
चहने वाज्ा' का हितु' होता है। इस प्रकार इस अवुमान का हेतु 
उक्त साध्य के विपरीत-साध्य के साधक होने के कारण विदद्ध 
नाम का हित्वाभास' कहा जाता है। 


>अनैकान्तिक--इसका दूसरा नाम 'सब्यभिचार! है। यह तीन प्रकार रा 
होता हैं-- 

(अ) साधारण अनेकान्तिक--जो हितु' पक्ष, सपक्ष तथा विपक्ष इन 
तीनों में रहे, वह 'साधारण अनेकान्तिक' माम का दहिल्वाभासा 
कहा जाता है। जैसे-- 

प्रतिशा--धब्द नित्य है, 

हेतु--क्योकि वह प्रमेय (प्रमा का विषय) है। 

यहाँ 'प्रमेय होना' हेतु शब्द-रूपी पक्ष” में है, आकाश-रूपो 
'सपक्ष' में है तथा घट, पट आदि अनित्प्वव्यहपी (विपक्ष भे 
भी है। इस प्रवार यह हेतु साधारण अनैकान्तिक' नाम का 
हित्वाभाम' है। अच्छे हेतु 'विपक्ष' में नहीं रहते । 

(आ) असाधारण अनेकान्तिक--जो हेतु केवछ 'पक्ष' में रहे और 
“सपक्त' तथा 'दिपक्ष' में न रहे, वह हेतु 'असापाएण अतेकान्तिक 
नाम वा 'हेत्दामास' है। दैसे-- 

प्रतिज्ञा--पृथ्वी नित्य है, 
हेतु--क्योंकि (बह) गन्ध रखने वाडी है। 
यहाँ गन्ध रखने वाली होना हैतु है। और “नित्य होता! 
साध्य है; 
+ द० ह्‌४ 
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यह हैतु' केवल पृथ्वीरुपी 'वक्ष' में है। नित्यल्पी आा 
आदि सपक्ष' में तवा जलख्पी अनित्य द्रव्य जो 'विपक्ष' हूँ, 
नही रहता, इसलिए यह 'असाधारण अर्नकान्तिक' नाम 
हिल्वाभास' है । 


(३) भनुफ्संहसै--जिस हेतु में नतो अन्य दृष्टान्त हो 
न व्यतिरेक दृष्टान्त हो, वह बनुपस्हरी' नाम का हिल्वाम 
है। जैसे-- 
प्रतिज्ञा--सभी अनित्य है, 
डैदु--योकि (वे) प्रमेय है । 
इस अनुमान में 'प्रमेय होना' हेतु है । यहाँ न तो अन्व 
दृष्टान्त है और न व्यतिरेक-दृष्टान्त, क्योंकि 'समी पक्ष 
सम्मिलित है। दृष्टान्त तो वक्ष” से अलग रहने वाला होता है 
४--प्रकरणसम या सत्पतिपक्ष--जिस हेतु में साध्य के विपरीत को सिद्ध कर 
का दूसदा हेतु उपस्थित हो, वह प्रकरणसम! या सत्परतिपक्ञ/ नाम १ 
'हेत्वाभास” है। जैसे-- 
प्रतिज्ञा--शब्द अनित्य है, 
हेतु--क्योकि इसमें नित्यधर्म नही है। 
इस अनुमान में हेतु है 'नित्यधर्म का न रहना!। सी के 
अनुसार दुसरा भी हेतु यहाँ कहा जा सकता है। जैसे-* 
प्रतिज्ञा--शब्द नित्य है, 
हेवु--वयोकि इसमें अतित्यपर्म नहीं है। अपदा जैमे-- 
अ्तिना--धत्द नित्य है; 
हेतु--अयोकि यह सुनाई देने वाला है, जैसे धरा 
इसका दूसरा मी हैतु उपस्थित किया जा सझता है। जैने-< 
अतिजा--धब्द अनित्य है, 
हैवु-कपोकि यह बा है, घट के तूमाय ) 
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इस प्रकार के अनुमान में दोतों हेतु समान बल रखने वाले 
होते है । इसलिए आपम में प्रतिपक्षी होने के कारण वे अनुमान 
के फल को नही प्राप्त कर सकते। इस प्रकार यह 'सत्यतिषक्षा 
या 'प्रकरणसर् नाम कर हित्दामएए होता है। 


७--बाधितविषय था कालात्यपापदिस्ट--वह अनुमान डिसमें दृद् प्रमांणों 
के द्वारा पक्ष में साध्य का होता बाधित हो, अर्थात्‌ सिद्ध न हो, वह 
“शाषितविधय' या 'कालात्यपापदिष्ट! नाम के िल्वामास' से दूषित 
है। जैमे-- 


प्रतिमा--आग गरम नहीं है, 

हेतु--अयोकि वद्‌ उत्पन्न होती है, जैसे--जलू । 

यहाँ उत्पन्न होना' हैतु है। गरम न होता' साध्य है। इस 
साध्य का पक्ष में होता प्रत्यक्ष प्रमाण से बाधित है। सभी प्रत्यक्ष 
में जानते हैं कि जाग एरप होती है + 

इसी प्रतार-- 

प्रतितञा--घद्ा श्षणिक है, 

हेवु--अयोकि वह सन्‌ है। 

यहाँ 'सत्‌' हेतु है और 'क्षणिर' साध्य है। यह साध्य पहा 
हूपी पक्ष में नहीं है प्रत्यद्त देख पड़ता है विः 'घड्ा' एक हुए 
से अधित समय तक स्थिर रहता है। इसलिए इस्र अनुमान का 


विषय, [अर्थात्‌ साध्य, बाधित है। अतएव यह बाबितविष्या 
माम गा ट्ल्वामा्ग है? 


ये ही पाँच प्रकार के हेवामास! तकंदास्त्र में माने 
जाते है । 

इन्ही वो उच्ट-युटट कर देने से इतरे हुए और मी भेद 
हो जाते है। 

हसी प्ररार 'मतिस्याप्ति', (रइए से अधिक रातों में 
रहता) जिब्यात्ता' (सभी हष्पों में मी मे पाता) तथा 
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अितश्यर (विगरा हार में झूता शर्वदा जगग्नर हो) 
ये हीत डोप 'हैइ' में होते है। ने भी इहों हेशमार्गों के 
मताग) हैं। 

मतिष्याति--जैगे-- 

प्रतिता--पह गाय है. 

हेतु-जापोहि बात प्णु है। 

मह 'बणु होता/ है. है. और 'गाय/ साप्य है। यद है न 
कैब आपने शाप गाए में है, हिखु मस्य बत्दुओं में भी है। 
इग प्रहार यह हित पन्न, गयश लौर विपश सभी में बर्बपत 
है। इगहिए महू साधारण अनैहास्तिकँ या 'अविप्याप्तिँ 
नाम का दोए है। 

अध्याप्ति--जैगे-- 

प्रतिगा--यहाँ गाय है, 

हेवु--अपोड़ि यह काठे रंग की है। 

यहाँ 'काले रंग की होना! हेतु है। मह हेतु शमी गायों 
(हथ्यों) में तो महीं है। बहुत सी 'गाये फ्ेफेद और हाह 
रंग की भी होती है। इसलिए यह हेतु अध्याप्ति दोष से 
युत्त है। यह एक भ्रकार का 'अमिद! हेत्वामास है, जिने 
शमागासिद्ध! कहते हैं और जो 'स्वस्पासिद' ही में परिगणित 
होता है। 

असप्मव--जैसे-- 

प्रतिज्ञा--यह गाय है, 

हेवु--वयोकि यह एक खुर वाली है 7! 

यहाँ 'एक खुर वाली ह्वोना' हेतु है, जो कि किसी भी जाय 
में नहीं है। गाय के तो प्रत्येक पैर में दो खुद होते हैं। 
इसलिए यह [अनुमाव असम्भव नाम के दोष से युत्त है। 
यह भी स्वस्पासिद्/ नाम का हैल्वामास' है। 
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उपमानप्रमाण 
“उपमान' भी एक प्रकार का प्रमाण तवृझास्त्र में माना गया है। यह दो 
मुख्य वस्तुओं के बीच में विद्यमान साधारण-धर्म के आधार पर निर्मर है। किसी 
संज्ञा झब्द का उससे बोध कराने वाले पदार्थ के साथ सम्बत्ध 
उपघानका अप च्च कक बोध हि बाले व ग्य कै साथ स्खथ 
स्वड्प ज्ञान को उपमान कहते हैं। जैसे--गवय म्ाम के पदार्थ 
को न जानते हुए , किसी जंगली मनुष्य के द्वारा गाय' के समान 
“गवय' होता है, यह सुन कर वन को जाने पर जंगली पुरुष के कहे हुए वाक्य को स्मरण 
कर, गाय के समान एक जन्‍्तु को जय में देख कर, यही गवय नाम का जल्तु है” 
ऐसा ज्ञान, किसी मनुष्य के आत्मा में उत्पन्न होता है। इसी ज्ञान को 'डउपमिति' 
कहते हैं । 
यहाँ गाय और गवय इन दोनो में जो सादृश्य है, उसी के आधार पर यह 'उपमान' 
निर्भर है। गवय-रूपी संज्ञा-शब्द को गवय-रूपी जन्तु के साथ संबद्ध करने से जो 
ज्ञान उत्पन्न होता है, वही ज्ञान उपमिति' है । 


शब्दप्रमाण 
आप्त पुरुष के वाक्य को 'शब्द', अर्थात्‌ झब्द-प्रमाण, कहते है । तत्त्व को यथार्थ 
देखने वाले या मथार्थ कहने वाले 'आप्त' कहे जाते है। पदों के ममूह को वाह्य' 
कहते हूँ ,जैसे--गौ को लाओ | जिस शब्द में किमी सम्बद्ध 
का हदरुप अर्थ के प्रकाश करने की शक्ति हो उसे 'पद” कहते हैँ। इस 
पद से यही अर्थ समझा जाए' इस प्रकार के ईश्वर के सदेत 
को 'शक्त' कहते हूँ । शास्त्रकारों का कहना हैँ कि किस झब्द से कौन सा अर्प 

समझना चाहिए, यह सकेत ईश्वर ने ही कर दिया है। 

दाढ्याथंबोध के ये नियम हैं--वा़्य के अं के ज्ञान (वाक्‍यायंबोध) के लिए 

वाबय में आकांक्षा, योग्यता' तथा 'सश्रिषि' का होना आवश्यक है। 

(१) आकांक्षा--दूसरे पद के उच्चारण हुए बिता जब किसी एक पद वा 
अभिप्राय समझ में न जावे, तो इन पदों के परस्पर सम्बन्ध वा 
आज्ा' कहते है। त्रिया-द के बिना कारक-पद को आंवाक्षा' है। 
अर्यात्‌ एक पद के उच्चारण को सुन कर सुनते वादे के मत में जा 
उसके सम्बन्ध में अधिक जानने की इच्छा, अर्वात्‌ दूसरे पदों को खुर्ते 
की आहाझा', उत्पन्न होती है उसे ही 'आकांक्षा' कहते हैं! 


(२) 


(३) 


न्याय दर्शन कह 


वास्तव में यह आकाक्षा' तो चैतन्ययुक्त सुनने वाले के मन में होती 
है, दिल्तु यह पद के उच्चारण और श्रवण के कारण उत्पन्न होती है । 
इसलिए उपचार से भ्रब्शे को आवाक्षा वाला बहा है। जैमे--देवदर्ता 
यह सुनकर किसी के मन में देवदत्त के सम्बन्ध में अधिक जानते को एक 
इच्छा उत्पन्न होती है। जिसकी पूति पुन दूसरे शब्द के उच्चारण बे 
बिना नहीं हो सकती है। “जाता है! । “जाता है' इस पद को 
सुनरर वह “आवाक्षा' निवृत्त हो जादी है, बयोकि इन दोनों पदों में एक 
सम्बद्ध ज्ञार्ल उत्पन्न हो जाता है। इसलिए ये दोनों पद परस्पर 
'सावाक्ष' बडे जाते हैं। के कारक-पदों हो से कोई अर्थ बोध नहीं 
होता है । जेमे--पुरुण, यो, हाथो इत्यादि, क्योंकि इन शब्दों में 
'आकाज्ञा' नहीं है। 





योप्ता--पदो के उच्चारण से उसमे परस्पर अर्थ का बोध होते की शकित 
योग्यता! कही जाती है । ज॑से 'आग से भूमि सीची जाती है । इन शब्दों 
बो सुनकर इनसे उत्पन्न जो एक अर्थ होता है, वह बाधित है अर्थात्‌ 
टीज>टीक अर्थ क्ाव नहीं होता, स्पोकि सीचना तो जल में होता है 
आग से नहीं । इसलिए इन धब्दों से योग्यवा' नहीं है और ये 
धब्द 'प्रमाण' नहीं है, अर्थात्‌ इन शब्दों से कोई सम्दद्ध ज्ञान उत्पन्न 
नहीं होता, विस्तु 'पुस्तक छाओ' ऐसा बहने से एक सम्बद्ध अर्थ का बोघ 


होता है, क्रोकि इन झड़्दों में 'योग्यता' है। इसलिए बिना 'योष्पता' से 
युरत वाक्य से शाइडबोष नहीं होता। 


सप्निषि--अर्थात्‌ सामोप्य पद्ों को बदुत विलस्व के बिना (अर्थात्‌ एक 
साथ) उच्चारण करना 'सप्निपि बही जाती है। इसे ही आस 
भी गहते है (५ दिसो आप्तवादय के द्वारा एक सम्बद अर्थ को शाल दाइइ- 
प्रमाण” से होता है। इसलिए यदि एक विशो बाफय शा एए शब्द प्रात 
काल, दूसरा शब्द मध्याद्य में, और तोसरा घब्द सायदाद को उच्चाग्ध 
दिया जाय, तो उस बाएइए से कोई सस्यद अर्थ व) बोष नही हो सबठा ६ 
बिन्दु यदि वे ही पद बिता विलय के एक साथ उच्चारण विद्ये ाय सो 
एव सग्दद अर्थ का दोष हो शायगा जँमे--दिवदेश एक गाद शाता है । 
ये ध्रभी पइ एक साथ उच्चारण रहिये जाने पर सस्दद अर्ध देते है अस्यथा 
नदी । इसटिए सह्रिषर' भी शारइदोध में आइश्पर है । 


११६ आएतीव रजत 


(९) तापरपअाइ--इस हीतों के अविरिका, हाशपशात भी बे ते एफ 
सस्दद अर्थ का गोष कराने में कारण होता है। जैगे--मौजन करे हुए 
कोई मतुस्य 'तैर्पत्र से आओ ऐसा ह हे, तो जब तक सुतते बाड़े को उत 
शरस्दीं वा हज़्पप घाझुत नेहों, लव हक बड़ टीफडीक यह अर्थ नई 
समभ शहता हि ओोठने बाला गैल्यद' समक! चाहा है, कयोह़ि 
दाठ में नमर की कमी है, था 'गैलघत, अर्थात शिल्प देश जा थोड़ा, 
काते को बहाएं है, जिसमें भोजत कर शी हिगी आवश्यह कार्य वे 
डिए धोड़े दर जाया जा सके । यह तिश्वय तो तभी हिया जा सरता 
है, जब धुतते वाला शोलने बाते का तात्पर्य! समझ से । 

पर्चों से सम्रद अर्से के ज्ञान को प्रात बरते के लिए ये चार बातें आवश्यह 

#ैं। इसके बिना धारइबोष नहीं होता। 
वारप दो प्रकार के माने गये है-- (१) छोडहिक एवं (२) बैंदिक। लौक्किवारय 
दि आत्तों के मु से निकले, तब तो प्रमाण है, अन्यया अप्रमाण है, क्योंकि छोड़ में 
बाकयों के भेद सभी आप्त हो नहीं सपते । बेइ-्वाक्य शो इववर प्रणीत हैं और 
के ईश्वर सदा आप्त है। इसलिए वेद-यावय सभी प्रमाण हैं! 


ये भार प्रमाण तर्कशास्त्र में मानें जाते हैं। इन्ही के द्वारा सभी पदार्मों का 
दथाय ज्ञान होता है और पदार्थों का यथाय॑ ज्ञान होने ही से तत्व-जात की प्राप्ति 
होती है और तभी दु खो से सब दिन के लिए मुश्ति मिलनी है । यदी दु खों की चरम 
समाप्ति या परम सुख को प्राप्ति तकंशास्त्र का परमण्येय है। इसी के लिए अ्रमाणों 
का ज्ञान आवश्यक है। 
विचारणीय विषय है कि ये प्रमाण अपने थ्रामाष्य! के लिए निरपेक्ष है, अपवा 
किसी दूसरे पर निर्भर होते है । नैयायिकों का कहना है कि जद हमें दूए से जलाशय 
के चिह्न देख पड़ते हूँ तब वहाँ जल है, ऐसा प्रत्यक्ष ज्ञान हमें 
42420 होता है और तब जल लाने के लिए हम वहाँ जाते है। वहाँ जा- 
कर यदि हमें जल मिलता है, तब पूर्व में उत्पन्न हमारा य्त्यक्ष 
ज्ञान निश्चित माना जाता है। अर्थात्‌ प्रमाण स्वयं प्रामाष्य का निर्णय नही करता 
है, वह अपने प्रामाण्य के लिए दूसरे प्रमाण पर निर्भर रहता है। अतएव ये छोग 
वर प्रामाण्यवादी' हूँ । 
इसके विछुद्ध में मीमास्तकों का कहना है कि जद हमारे चशु का घट के साथ 
सन्निकर्ष होता है, तब वह घट ज्ञात' होता है और उस पर ज्ञातता' नाम का एक 
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अमे उत्पन्न होता है। इस 'ज्ञातता' का प्रत्यक्ष मोमासक को होता है। अब वे विचार 
करते है कि 'ज्ञातता' धर्म को उत्पत्ति के पूर्व ज्ञात” और 'ज्ञान अवश्य हुआ होगा । 
तस्मात्‌ अर्थावत्ति' प्रमाण से ज्ञातता' के द्वारा उन्हें “घ८' का ज्ञात होता है ! इसी 
ज्ञानता के दाय उस ज्ञान के प्रामाष्य का भी तिश्चर होता है। अतएवं जिससे 
ज्ञान वा ज्ञान हो तया उसी से उस ज्ञान के प्रामाण्य का भी ज्ञान हो तो वह ज्ञान 
'स्व॒त:प्रमाण' माना जाता है। 


नैयायिक लोग 'ज्ञातता को विषयतां से पृथक्‌ कोई धर्म नही स्वीकार करते 
और इसीसे ज्ातता” को भी स्वोकार सही करते। कशचित्‌ स्वीकार भी किया 
जाय तो नै यायिको का कहना है कि प्रत्येक ज्ञान के लिए एक 'जातता' की आवश्यकता 
है, नस्मात्‌ 'ज्ञातदा के ज्ञान के लिए भो एक दूसरी 'ज्ञातद/ की अपेद्ा है। इस 
प्रकार अनवस्था हो जायगी । अत, परतः प्रामाष्य ही मानना उचित है! 


कार्य-कारणभाव 


भारतीय दर्शन में कार्य-कारणभाव का विचार बहुत प्राचोन है। इसके सम्बन्ध 
में अपने-अपने दृष्टिकोण के अनुसार दाईतिको ने भिन्न-भिन्न रूप से समय-समय पर 
विचार किया है। इस सप्वस्ध में विद्ारणीय विषय है--कार्य और कारण में क्‍या 
सम्बन्ध है? कार्य! कारण में ही अब्यकवतरूप से वर्तमान रहता है, या सर्वया कारण 
से भिन्न है और इसकी नयी उत्पत्ति होती है? 


दर्शनों में इस प्रश्नों पर भिन्न-भिन्न प्रकार से विचार किया गया है। न्‍्यायमत 

में अपने दृष्टिकोण के अनुसार स्वभावत कार्य और कारण में “अत्यस्त भेद' है। 
चर इनके मत में वार्य' 'कारण' से सर्वया भिन्न है। वह क्सी रूप 

हर में कारण में दही रहता । उत्पन्न होने के पूर् कार्य का 'प्राय- 
भाव कारण में है तथा भाश होते के परचात्‌ उसक्ता ध्वंसा- 

भाव' ही जाता है। परन्तु यह सत्य है कि कार्द' समवार्या सम्बन्ध के द्वारा कारण 
में सदैव रहता है। समवाय सम्बन्ध नित्य है। तस्मात्‌ जब कभी कार्य उत्पन्त 
होता हैं, तव वह 'समवाय-सम्बन्ध' से अपने समदावि-कारण' ही में उचन्न होता है, 
अन्यत्र नहीं । इस रहस्य के कारण को नैयायिक नहीं कह सकते ( यह उनके छत 
से बाहर की बात है। दे तो इतना ही कह सकते है कि यह उन दोनों वस्तुओं का 
अपना 'स्वभाव' है। घट जब कमी उत्पन्न होता है , तद वह मृत्तिका ही में उतन्न 
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होता है। यह घट और मृत्तिका का अपना स्वभाव है। अवएवं ये छोग एक प्रकार मे 
कार्य को अपने समवायि-कारण के साथ नित्यरूप में सम्बद्ध मान कर भी उस से वाई 
को सर्वथा भिन्न भानते हूँ, अर्थात्‌ इनके मत में कारण और कार्य का ग्रम्बन्ध 'अभेद- 
सहिष्णु अत्यन्तभेद! है । इसी कारण ये छोग 'असत्‌कार्यवादो' भी कहलाते हैं। 
इन बातों से यह स्पष्ट है कि चार्वाकों वी तरह नैयायिक छोग भी किसी ने 
किसी अवश्था में 'स्वभाव' का ही क्षरण छेते हैं। यह तो न्याय-मत का दौर्वत्य 
है, या उसके दृष्टिकोण का फल है कि उत्पत्ति के पूर्व तथा परचात्‌ कार्य! का 
अभाव मानते है और कारण मे अत्यन्त भिन्न होने पर भी 'कार्य! अपने 'मेमवादि- 
कारण” से एक नित्यसम्बन्ध के द्वारा सम्बद्ध भी है । यह ग्याय के लिए अवश्य रहस्य- 
पूर्ण है, जिस का समाधान वे नहीं कर सकते । अस्तु, इस वात को ध्यान में रख कर 
ही हम कारण का विचार यहाँ करते हैं । 
तत्त्व को समभने के लिए यह आवश्यक है कि हम उस तत्व दे कारण वो भी 
समझें । बिता 'कारण' का कोई भी 'कार्य' ससार में नहीं हो सकता | प्रतेश 
कार्य के लिए कोई न कोई कारण अवश्य होता है । किसी 
कारण का लक्षण होने के देव रहना 
कार्य के होने के ठीक पहले नियतरूप से जिस का स्व रहता 
हो और जो “अन्यथासिद्ध' न हो, उसे ही 'कारण' कहते है । जैसे--कपड़े को बुत 
कर तैयार होने के ठीक पहले नियतरूप से रहने वाला 'गूत', बुनने वाला जुलाहा 
या 'न्‍्त्र', आदि उस कपड़े के कारण' है। इसी प्रकार 'मिट्टी' घड़े का कारण 
है। आनियतरूप से पहले रहने के कारण मिट्टी को लाने वाला बैल या गदहा, 
जिसका रहता अनियत है, उस धड़े का 'कारण नहीं हो सकता है। 
मिट्टी के साथ-साथ नियत रूप से रहने वाला 'छाल या पीछा मिट्टी का रग 
घड़े के पूर्व में नियतरूप से रहते वाला 'कुम्हार का पिता' आई घड़े के कारण नही 
अत्यधासिद के हो सकते, क्योकि इनके बिना भी घड़े वी उत्पत्ति हो सकती 
उदाहरण के है। जिसके ने रहने पर भी कार्य हो सके, बह कारण नी 
कहां जा सकता। उसे स्यायशास्त्र में अन्यवासिदध 7हो 
है | जैसे--घड़े बनाने के लिए चाक को चलाने वाले दण्ड का रुप तथा दगह में 
रहने वाला दष्डत्व सामान्य, इत्यादि / इन सब के ने रहने पर भी घश बत जाता 
है। अर्थात्‌ जिस कार्य की उत्पनि के लिए जिग का नियतर्प से पदले रहता 
लितान्त आइइयक हो, जिसे न रहने से वह कार्य उत्पन्न ही ते हो राके, मौर जो 
अम्यधासिद्ध ने हो, वो डारण है। 


* स्याय दर्शन रद 


कारण के तोन भेद हँ--( १) समवायि-कारण, (२) असमवाशि-कारण तथा 

(३) निमित्त-कारण । समवायि-कारण' वह कारण है जिस में समवाय-सम्बन्ध से 

कारण के बढ उत्पन्न हो। जैसे--सूतों में 'समवाय-मम्बन्ध' से कपड़ा 

उत्पन्न होता है । अतएव 'मू्ता कपड़े का 'समवायि-कारण' 

हुआ । कपड़ों में समवाय-सम्बन्ध से (पड़े का) रूप' उत्पन्न होता है। अतएव 
कपड़ा अपने 'रूप' का 'समवायि-कारण' है 


सम्बन्ध का विचार 


सम्बन्ध दो प्रकार के हुँ---सयोग ठया समदाय | दो भाव-द्रब्यों के परस्पर 

मिलन को संयोग सम्बन्ध कहेते हैँ । जैसे--हाथ और कलम का, पुस्तक और 
भ्रज़ का, होना 'संयोग ह 

संपोग- ड़ का, परस्पर एकत्रित होना सम्बन्ध कहा जाता 

वैशेषिक-दर्शव में पृथिवी, जल, तेजस, वायु, आकाश, काल, दिकू, आत्मा तथा 

मन ये नौ ्ब्य' है। इन्ही द्रब्यों में परस्पर सम्बन्ध होने से 
'सयोग' हो सकता है। यह सम्बन्ध अनित्य है। 

जित दो पदार्थों में से एक ऐसा हो कि जब तक वह विद्यमान रहे, अर्थात्‌ नप्ट न 

हो जाय तब नक वह दूसरे ही के आश्रित होकर स्थित रहे 4 ये दोनो पदार्य 'अयुतसिद्ध/ 
कहे जाते है मिद्धो में, 'समव:य-सम्बन्ध' होत 
अपुतत्तिदध और हे 5३ हैं और इन अयुतमिद्धों में, 'समवःय-सम्बन्ध' 485 
समवाय-सम्बन्ध --घडा और उसका रूप | रूप जद तक रहेगा, 
तब तक वह 'घड़े' का आश्रित होवर ही रहेगा, अन्यथा 
नही । घड़े के बिना उस धड़े का रूप साधारण अवस्था में नहीं रह सत्ता । 
नैयायिकों से निम्तलिखित जोड़ो को “अयुतसिद्ध/ कहा है-- 

(१) अवयव और अवशवी, (२) गुण और गृुणी , (३) क़िया और ज़िया- 
बानू, (४) जाति और व्यक्त तथा (५) नित्य-द्रब्य और विशेष । इनके प्रत्येक 
जोडे में परत्पर 'समवाय-सम्बन्धा है। 

(१) अवयद और अवध्वो--जितने काय-वस्तु है सभी में अनेक भाग होते है, 
जो उस वाययं-वस्तु के 'अदयद' कहे जाते हूँ; जँसे---कपड़े में अनेक सूत' है । 
दे सभी 'मूत' उनसे उत्पन्न होने वाले कपड़े के अदयब कहे जाते है, 
और इन अवयबो से जो वस्तु बने, वह 'अवयबों बही जाती है; 


द्रव्य के भेद 
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(२) 


(३) 


प्राएतीय रजत 


बगे-कपहा । गगों मैं कपड़ा उठाप्न होगा हैं, अर्थात कप उत 
गृ्तों में गगवाय-गस्सत्थ' से रहाा है। अवियगी अवरत्ों के आधित 
होकर ही रात्रा है। 

महाँ इतना और जात छेता माडश्पक है कि 'मषयप! कारण है 
और 'मबपरी उसका 'कार्य/ है। स्पायरर्धेविक मत में कारण से का 
परिन्न होगा है। उच्तत्र होते के पूर्व कार्य को उसके गारण में अमान 
(>प्राह अप्ाव) है। अर्थात्‌ ये छोय 'अगरवृकायदाई को मातते 
बाठे है, जैगा पद्ले कहा जा बच्चा है। 


उत्पक्ति कै पूर्व कार्य का काएश में अभाव रहते पर भी उसे जार 
में उग कार्य की उत्पत्ति की 'बोष्यजा' से छोग सालते है और इन दोतों में, 
अर्पात्‌ कारण और बाय में, एक नित्य सम्बन्ध है, जिगे समशय- 
सम्बन्ध जहते है। इसलिए 'गूत' कपड़े वा सप्रवापि-कारण' है। 


गुण और गुभौ--गुण' जिस में रहे उगे 'गुणो' बहते हूँ। गुर बिता 
गुणी” के आधित हुए नहीं रह सकता । अतएवं ये दोनों मयुत- 
तिय हैं। "गुण बाय है और 'गुणी' उस गुण का कारण, है। जैसे 
नील घटा! पढा' गुणी है, उगमें समवाय-सम्बत्य से नील गुण 
उतप्म होता है। ये दोनों--'गृण” और “गुणी', अदुतसिद्ध है और इत दोतों 
में 'समवाय-सम्बन्ध' है । 

यहाँ यह ध्यान में रखना है कि स्याय-वेशेपिक-सत में द्रव्य जब 
उत्पन्न होता है, तो उस में प्रथम क्षण में कोई भी गुण नहीं रहता। 
अर्थात्‌ प्रथम क्षण में निर्युण ही द्व्य उत्पन्न होता है, दूसरे क्षण में उत 
द्रव्य में गुण उत्पन्न होता है । यहो कारण है कि वह द्विव्य' उस 'मु्ण का 
“कारण' कहा जाता है। कारण को कार्य! के पूर्व क्षण में अवश्य 
रहता चाहिए। अतएव धड़ा' कम से कम एक क्षण के लिए अवश्य विर्गुश 
रहता है, दूसरे क्षण में उस में नील' गुण उत्पन्न होता है। 


किया और क्रियावानू--जब तक 'क्रिया' रहती है, वह विसी 'करियावाठे, 
अर्थात्‌ द्रव्य हो के आश्रित हो कर रहती है ॥ अतएवं 'क्रिया' बौर 
“क्रियावान्‌“--ये दोनों अयुतसिद्ध' हैं। जैसे--पेड़ का पत्ता और उतरा 
हिलता । 'हिलता' क्रिया है और 'पत्ता' क्रियावान्‌ है / 'हिलतारूप क्रिया 


स्याय इशंन रबर 


'त्तारुप तियावान्‌ ही के आशित होकर रह सकता है। इसलिए [ये 
दोनों अपुतसतिद्ध है और इनमें 'समवाय-सम्वन्ध' है । 'क्िवायान्‌' दब्य ही 
होता हूँ और वही कारण भी है, और 'क्रिया' उसका 'कार्य' है। 

(४) जाति और व्यक्ि--एक प्रकार को अनेक वस्तुओ में, जैसे पृथक्‌-पयकू 
रहने वाछे अनेक पट्टों में, 'यह घट है', यह पट हैं', इस तरह एक प्रकार 
की दुद्धि जिसके कारण से होती है, उसे जाति” या 'सामात्य' 'बहते 
है। जैसे--अनेक मनुष्यों में, प्रत्येक में, पृथक्-पूयक्‌ यह मनुष्य है,' 'यह 
मनुष्य है, इस प्रकार जो एक तरह वी बुद्धि होती है उभत्रा कारण है कि 
प्रत्येक मनुष्य के भि होने पर भी प्रत्येक व्यक्तित में एक “मनुष्यत्द' धर्म है । 
वही 'मनुष्यत्व' जातिं है, जो प्रत्येक मनुष्य में वर्तमान रहती है। यह “नाति/ 
अपने अन्तगेत के सभी व्यक्तियों में अलग-अलग रहती है। 'व्यक्ति' के 
बिना “जाति' रह नद्दी सकती। 'जाति' नित्य है और ्यकित' अनित्य है। 
ये दोनों 'अपृतसिद' हैं और इन दोनों में 'समवाप-सम्बन्ध' है। 

(५) विश्ञेष और नित्य“द्ृब्य--ताडिकों के मत में पृथिवी, [जल, तेजयू, 
और वायु इत चारों मूर्तों के परमाणु तया आकाश, काल, दिक्‌, 
आत्मा और मन ये नौ “नित्यदब्य' हैं। अनित्यनद्धय्यों में आपस में भेद 
करने थाली अनेक वस्तुएँ है, परन्तु एक जातीय नित्यद्धव्यों में परस्पर 
भेद करने वाली कोई वस्तु नही है, जैसे--एक पूथित्री परमाणु से दूसरे 
वृथिवी परमाण, को भेद करने वाली कोई भी वस्तु नही है, परन्तु एक 
जातीय होने पर भी हैं तो वे दोनो परमाणु परस्पर भिन्न । इस परिस्थिति 
में इन नित्यद्धव्यों में परस्पर भेद करने के लिए न्याय-वैशेयिकर-मत 
में एक विशेष! नाम का भेदक पदार्थ माता गया है। यह “विश्ेष/ 
ददार्थ प्रत्येक नित्य-व्य में भिन्न-भिन्न है । इसकी सख्या अनन्त है। 
निःत्यद्धव्य से अलग होकर यह विशेष! नहीं रह सकता ! अतएवं 'विशेष/ 
और “नित्यद्धध्य' 'अयुतसिद्ध हैं, और इतमें समवाय-सम्बन्ध है । 


जो किसी कार्य का कारण हो, अर्थात्‌ जो कार्य के पहले 'नियतरूप से रहे' तथा 
“ अन्ययासिद' न हो, तथा 'कार्य' के साथ-साथ उस कार्य के 'समवायि-कारण'/ में 
समवाय-सम्बन्ध से रहे, वह उस कार्य का असमदायिकारण 
है। जैसे--केपड़े का समवायि-कारण 'सूत' है और मूतों में 
परस्पर 'संयोग' सम्बन्ध है । संयोग गुण है, जो समवाय-सम्बन्ध से 'सूतो' मे है। 


असमवाधिकारण 


३१३ आरतीप शक 


और 'सू्तों के शयोग' कै वितों कयशा उठ हो नहीं महतो । दलित 'सैयोग क्र 
का 'बारण भी है, और दर्द्मीं सूर्तों में गमवाय-धाकस्प ते कपड़ा-हपी कार मी 
भाग-साष बपैधान है $ इंषे प्रकार दंगों में सज़ने बाठा 'मंयीग! उन यूतों से उप 
कपहा-हपी कार्य! का 'अशमबारिशरण है । 


हगयी दूगरा उशहरण है-लाड़े के रुप (पहश्य) को अगमशाविक्ञारण 
गृत का रुूप(हनुरुण) है। हिल्तु इसमें दापुरा लत्तम का सम नहीं होता। 
अतएव 'मशभबापिशारण' का एक दुगरा भी हजश है। जैगे-+ 


ऋपड़ें में हूप' उ्पप्त होता है । कपड़ा' गूणी है और 'काड़े रा 
हूष' उस कप का गूण है । गृण और सुगी में समवायनास्वस्प है। है 
भा है और 'कपड़ा' (बट) उसे रुए का 'गर्मवाबितारण! है। अब 
जिभारणीय है कि इस 'पट-शप' बहर्य का 'अगशदापिकारण गश है? 


उपरुक्त नियम के अनुसार इसे रूप! का 'मगमजायिदारण उसे होता 
चाहिए! जो 'रुप' वा कारण हूं।, और उग 'रूुप' के सभवायिकार में, अर्पात्‌ कहे” 
में, जिसमें हूप' समवाय-सम्बन्ध से है, समवाय-सम्बन्ध से रहे। हिन्‍्तु ऐसा 
कोई भी 'शुण' देखने में नहीं आता, फिर 'वट-शप' की 'असमबरायिलाएग 
गषा होगा? 
इसके उत्तर में यह कहा जाता है कि उपयुक्त 'भसमवायिकारण! के रुक्षश में 
थोड़ा परिवर्तत कर देने से ही रूप के असमवायिकारण की ज्ञान हो जायगा। 
अर्थात्‌ जो किसी कार्य का झारण हो तथा कार्य के साथ- 
822(:4022. साथ समवाय-सम्बन्ध से उस वार्य के 'समवाधिकारण में 
की 2 अथवा 'समदापिकारण के समदापिशरण' में समवाय-सम्बत्ध 
से रहे, वही उस कार्य का 'असमवापिकारण' है। जैसे रूप' का 'समवायिकारण 
है 'कपड़ा' और इस कपड़े का 'समवायिकारण' है 'मूत' । अब इस ह्पास्यी 
कार्य का 'असमवायिकारण' वह है जो 'रूप' के 'समवायिकार्शं अर्यात्‌ कड़े के 
समवायिकारण” अर्यात्‌ 'यूत' में रहे और कपड़े के रूप” का कारण भी हो। 
जैसे--'सूत का रूप!। 'सूत का रूप! कपड़े के रूप का कारण” है और कपड़ू 
के रूप के समवायिकारण, अर्थात्‌ 'कपडा' के समवायिकारण अर्थात्‌ मत! में कपड़ा- 
रूपी समवायिकारण के साथ-साथ समवाय-सम्बन्ध से वर्तमान है! इसलिए 
“सूतरूप' 'पटरूप' का 'अश्रम्तवायिकारण' है?! 


न्याय दर्शन र्श्३ 
'असमवायिकारण” केवल “गुण” और “क्रिया' होती है और 'असमदायिकारण” 

के नाश होने से कार्य का नाश हो जाता है। 
समवायिकारण तथा असमवायिकारण इन दोतों से जो भिन्न कारण हो, अर्थात्‌ 


कार्य के पूर्व नियतल्प से रहे और अन्यथासिद्ध न हो, वह 
'निमित्तकारण' है । 


थे तीनो कारण "भाव पदार्यों' में ही होते है । 'अमाव' का केवछ निर्ित्तकारण 
होता है। न कोई पदार्थ समवायसम्बन्ध से 'अभाव' में रहता है और न “अभाव ही 
किसी में समवायसम्बन्ध से रहता है । इसलिए “अभाव के समवायि तया असम- 
वायि कारण नहीं होते । 


कारणों की विशेषताएँ--कारणो की कुछ विशज्ञेपताएँ नीचे दी जाती है-- 
(१) केघल द्रव्य ही समवायिकारण होता है। 
(२) गुण और क्रिया ये हो दोतों असमवायिकारण होते हैं। 


(३) कभी-कभी समवायिकारण के लाश से, और असमवायिकारण के नाश 
से तो सदैव, कार्य का नाश होता है। 


(४) ईइ्वर के सभी “विशेष-गुण” निमित्तकारण है। 
(५) अभाव का एकमात्र कारण है--निमित्तकारण। 
(६) “निमित्तकारण' कार्य को उत्पन्न कर उससे पृथक हो जाता है। 


करण--इन तीनो कारणो में कार्य को उत्पन्न करने के लिए जो सबसे अधिक 
उपकारक हो, वही करण कहलाता है। 


निर्मित्तकारण 


ईदवर या परमात्मा 


सृष्टि और प्रछय ईश्वर की इच्छा से होते है, यह न्याय-वैशेषिक का मत है । 
इस बात को प्रामाणित करने के लिए आगम ठया अनुमान ये ही दो प्रमाण हैं। 
न्याय तथा वैशेषिक सूत्रों में ईश्वर के सम्बन्ध में जो चर्चा है, वह बहुत ही सन्दिग्ध 
है। परन्तु बाद के आदार्यों ने तो ईश्वर के अस्तित्व का पूर्ण समाघात किया है । 
जैसा पूर्व में हमने कहां है, ईश्दर के मानने की आवश्यकता जब हुई, तव उसका 
दिचार किया गया, अन्यथा विचार करने को आपदश्यकठा हो क्या थी? इसझे बह 


रर४ भआरतोय दर्शद 


नही समभना उचित है कि ये छोग ईश्वर के अल्तित्व को स्वीकार ही नहीं करते 
थे और 'नास्तिक' ये । 

अतएव जब बौदों के साथ ईश्वर के सम्बन्ध में बहुत विचार हुआ, तव उदय- 
नाचार्य ने 'न्यायकुसुमाओ्जलि' में युक्तितयों के द्वारा ईश्वर के अत्तित्व का अति- 
ईववर के विषय पादन किया। उदयन का कहना है कि ईश्वर के अस्तिल् में 
में उदयन का मत सन्देह करना ही व्यर्थ है, व्योंकि कौन ऐसा मनुष्य है जो विगो 

न किसी रूप में 'ईइवर' को न मानता हो ? जैसे--उपतितर 

के अनुयायी ईश्वर को 'शुद्ध, बुद्ध, मुक्त-स्वभाव” के रूप में; कपिल के अनुप्रायी 
“आदि-विद्वान्‌ सिद्ध” के रूप में; पत्त>जलि के अनुयायी 'क्डेश, कर्म, विपाक, आशय 
(अदृप्ट) से रहित, “निर्माणकाय' के द्वारा संप्रदाय चलाने वाले तथा बेद को अभि- 
व्यक्त करने वाले” के रूप में; पाशुपतमत वाले “नि्लेप तथा स्वतन्त्र' के रुप में; 
इ्व लोग 'शिव! के रुप में; बैष्णब छोग 'पुस्पोत्तम' के रुप में; पौद्यणिक लोग 
“पितामह' के रूप में; याज्ञिक छोग 'यज्ञपुरुष' के रूप में; सौगत लोग सर्वत्र के 
रूप में; दिगम्बर लोग 'निरावरण' के रूप में; मीमासक लोग 'पास्य देव' के 
रूप में; नैयायिक लोग 'सर्वगुणसम्पत्न पुष्प! के रूप में; चार्वाक लोग 'होह- 
ब्यवहार सिद्ध/ के रूप में तथा बढ़ई छोग 'विश्वकर्मा' के रूप में, शितका पूजत करो 
हूँ, वही तो “ईश्वर हैं।' 


तथापि निम्नलिखित तकों के द्वारा अनुमान से भी पुनः उदयनावार्य ने 'इिशए 
के अस्तित्व को प्रमाणित किया है-- 


ईवववर-पसिद्धि की युक्तियाँ 

(१) घट की उतत्ति होतो है। वह्‌ कार्य है। उसको उत्पन्न करने वाला एड 
'र्तो' होता है।उसी प्रकार यह जगत्‌ भी एक कार्य है। इसरे मो 
कोई एक 'बर्ता' हैं, वह साधारण खोग तो हो नहीं सकते । अतएव शर्ते 
बढ़े जगत्‌ के उत्पन्न करने वाले को स्वत होता चाहिए। वेद्ढी जग गे 
कर्ता सर्वेश 'ईइवर' हैं । 

(२) प्रछय काल में समस्ठ कार्य-जगत्‌ परमाणु-रुष में आकाश में रहता है। 
ये परमाणु जड़ है। परचात्‌ सृष्टि के अवसर पर इन्हीं परमाशुओं है 


हे स्यापडुसुणाक्शलि, $03] 


न्याय दर्शन र्र्५ 


आरंम्भक सयोग से दृब्यणुक, आदि के रूप में क्रमश. सृष्टि होती है| 
परमाणुओ में सयोग उत्पन्न करने के लिए एक चेतन” की आवदयकता 
होती है। उस समय कोई भी “चेतन' पदार्थ नहीं है। अतएव ईववर का 
अस्तित्व मानना आवश्यक है, जिनकी इच्छा के द्वारा परमाणुओं मैं एक 
क्रिया उत्पन्न होती है, और पुनः उन परमाणु में 'आरम्भकन्सयोग' 
उत्पन्न होता है, फिर सृष्टि होती है| वह चेतन तत्त्द 'इंडबर' है। 

(३) जगत्‌ का कोई माघार आवश्यक है, अन्यथा इसका पतन हो जायगा। 
इस प्रकार जगत्‌ रूप कार्य के नाथ करने वाले की भी आवश्यकता है। 
साधारण छोग इसका माश नहीं कर सकते । अतएवं जगत्‌ को घारण 
करने वाला तथा नाधय करने वाला जो है, वही 'ईपवर' है । 


(४ 


इस जगत्‌ में जो कला-कौघल है, उन सवका उत्पन्न करने बाला सृष्टि 
के आदि में कोई अवश्य रहता है, जो प्ररूय के पूर्व काल में विद्यमान 
सम्प्रदायों को सृप्टि के आरम्भ में पुन. चलछावे । सम्प्रदागों को चलाने 
बाले जो है, वही 'ईश्वर' है । 

येद को सब तरह से प्रामाणिक तभी मान सकते है, जब उसके रचयिता 
भी सर्वथा प्रामाणिक हो। थही बेद के रचयिता 'ईशवर' है, अर्थात्‌ 'ईदइदर' 
ने बेद को बनाया । “ईश्वर' में सब की श्रद्धा है। अतएव बेद में भी 
सब की थड्ां है। 


(५ 


(६) श्रुति में भो रहा गया है कि ईश्वर है। 


(७) दो परमाणुओं बे: सस्पिलन से “दृब्यणुद/' उन्पन्न होवा है और दृष्यभुको 
दी 'तीन-सख्या' से 'अपेक्षाबुद्धि' के दारा “द्यणुक बसता है । प्ररप बाल 
में 'एिवर' को छोड रर अन्य कोई बेतन तो हैं नहीं, जिसकी अपेक्षाबुद्धि 
में सख्या के द्ारा त्रूयणुक बनेगा । अठएव 'ईददर' को मानता आवश्यक 
है, जितकी अपेक्षाबुद्धि से 'त्यशुक! बना।' इन सुक्तियों के अतिरिक्त 
और भी अनेक यृक्तियां है, जिनके दारा ईइवर का अस्तित्व सिद्ध 
होता है। 





* कार्पायोजतएुत्यादे: एदाव्यत्यपव: घुनेः । 
बास्‍्यात्‌ सेह्याविशेषस्च साध्यो दिएदविदध्यय: ॥---न्पायहुमुमासशलि, ५-३ + 
आ«० द० १५ 


१२६ आततीय रजत 
आलोनन 


इस प्रकार शझेर में स्मादशारत का वर्चितव समास हुआ। इसे वाजर 
भासूम होता है रि श्स झारत में शयावह़ा रिफ दूल्टिकोण से सरदो का आतोवत 
गया है ॥ इस खत में कौ तित्प इस्य है, जितहा साठ कमी नहीं होगा। मु! 
बस्पा से भी एक भर्या को दूधरी से वृषक्‌ कहते आटा मत भी एड तिप देश 
है।इस सते से जीव की ज मी भी एटा नहीं बिग । अता शितल से हर जीव 
अविशां ते बारण एक हिसी मन के साथ संयोग हों गया और वड़ जीक उग मन है सः 
साथ अतः्त सरी रो थे यूमया है। धृहित में भी यही मन उप आत्सा के साथ रहा 


स्यावर होने पर भी इगी सन के साथ सरैत शयोग रखने के कारण वह में 
अव्यापत ने समान रहता है। जीवात्मा और परमार्मां इल दोतों में एक प्रहार 
कोई भी सम्बन्ध मही है। दोनों हो अपने-अपने शषेत्र में निरपेक्ष है। जीवाल 
अपने अनादि गर्मी के शस्कार में एक छरीए से द्वसरे शरीर में प्रवेश बस्ती रहती है 
शभी दू शो के नाश होते पर वह मुफ्त होता है परन्‍्दु बस्दुत मन से उपे छूटरारा मई 
पिछना । सगारावस्था और सुक्तावसथा जे जीब में भेद इतता ही है हि मयारह 
में उसमे जान, सुस, दू ले आदि गुण उतपत्न होते है और मुत्तादस्था में वे नहीं हो 
हिल्लु यह ष्यान में रखता आवश्यक है हि सृक्तावस्था के जीव में गुणों 
स्वदपयोग्यता' रहती है । जीव को अन्य हस्पों से भी भेद करने बाहों संसार 
गुणों का अस्तित्व और मुहित में गुणों की 'स्वत्पयोग्यता' ही है। इस से गद भी 
है दि एक प्रकार से सासारिक-दशा स्वष्पयोग्यता' के रूप में मुक्त जोब में रहती 
ही है । यदि अच्छा बीज है, वो उसये अहुर भी निकल सकता है। उम्री प्रकार 
यदि उस मुक्त जीव को किसी प्रत्ार शरीर आदि सामग्री मिल्लजाय, तो मु और 
“रुसारी' में मेंद ही कया रह जायगा ? 

इन्ही वातो से यह स्पष्ट है कि स्याय-मूमि बहुत नीवे का स्वर है। साधक 
लिए गन्तव्य पद अमी भी बहुत दूर है। 


अष्टम परिच्छेद 
वेशेषिक दर्शन ८ 
बेशेपिकदर्शन का महत्व 


न्थायदर्शन और वंशेषिकदर्शन ये दोनों 'समाततन्त्र' है। अर्थात्‌ ये परस्पर 
बहुत मिलत-जुलते है । दुछ हो सिद्धान्तो में इन दोतो के मत में भंद है| इनरों 
देखकर ऐसा मालूम होता है कि न्यायशास्त्र की अपेक्षा वेशेपिक्शास्त्र कुछ ऊँचे स्तर 
पर अवश्य है । यद्यपि ध्यावह्यारिक्ता से वैशेषिको वो भी मुक्ति नही मित्रो है, जगत्‌ 
की सभी बातों को ये लोय भी नैयायिकों के समान स्वीकार करते है तथापि बैंशेषिकों 
की दृष्टि कुछ सूक्ष्म है, जैसा आगे स्पप्ट होगा। यही कारण है कि न्यायशास्त्र के 
पश्चात्‌ बेशपित्रदर्शन का विदेचन क्या यया है। 





इस बात को ध्यान से श्खना आवश्यक है कि परमतत्त्व को जानते के लिए, 
अर्थात्‌ दर्शन के चरम लड्य तक पहुँचने के लिए, अपने दृष्टिकोंग से जगत्‌ के सभी 
पदार्थों का शान आवश्यक है। इस ज्ञान वी प्राप्ति बे लिए 'प्रमाणों' की आवश्यकता 
है। ऐसी ह्यिति में यह रसरथ रखना है हि श्षातता श्रय्ेयों वे भ्ान' की है, (प्रमाण 
तो साधन है। स्यायशास्त्र में 'प्रमाणों के विचार को प्राबान्य दिया गया है और 
बैशेषिकशास्त्र में प्रभयो के विचार' वो प्राघान्य दिया गया है। इस से वैशेषिक- 
शास्त्र का विपयें मत्त्त्व स्पष्ट है। 





बैशीपिकदर्शन का पृथर्‌ वर्गक्रण कबे हुआ यह कहता कटित है। बौद्मत 
के प्न्यो भें इस दर्शन का उल्देख मिल्ता है । जेन दर्शनों में भी इसके पदार्थों को 
अआर्चा है। इन बातो को ध्यान में रखने से यह कहा जा सकता है कि इसका वर्गीकरण 
बोद्मत के अवान्तर भतों के वर्गोकरण के पूर्व हो हुआ होगा। 


श्ग्८ भोरतीए बशत 
साहित्य 


मारि-प्रवर्तक क्शार--इसहे आईरि प्रवरेंक 'कक्तार', किषभुरू या क शनज वे 
एस्हों ने यूपशप में, द अध्यायों में, 'बैस्रेविक्शपस! सास के हक प्रत्प की रपता ही। 

इन गू्तों पर रावण में एफ भाध्य/ लिखा गा। यह पत्य सी सही मितदा, 
हिल्तु दद्यूत्-रप रमाप्य की टीका ' रत्तप्रभा" में या मस्य प्रस्शों' में मौ शा माप 
की चर्षा है, हिल्तु यह पत्य उपहासष नहीं है। कहा जाठा है 
कि. एक कोई मरडाल से एक 'बसि' इस दर्शन पर दिलोबों। 
यहू भी अब नहीं मिड सी । 

छटी शादी ने धूर्त प्रशस्शपार' या प्रशाशतोब” नाम के एक बड़े विद्रत्‌ हैई। 
बैशेषिक दर्शत के जतिपय सूत्री का उस्ठेश बरते हुए इन्होने पिशार्ष पर्मसंप्रह वास 
का एव सर्वासपूर्ण ग्रस्य लिया । इस प्रस्प को विद्वानों ने भाग 
प्रस्य ने प्रात आदर किया ॥ हुछ झोग इसे अशरतपरादभाण 
भी बद्ते हैं, किन्तु इंग से 'भाष्य” का छगण, 'हवपहाति चूके, तहीं पटठा! 

यह प्रत्य इतना स्यापत्त हुआ कि इस पर अनेक दीकाएँ डिखी गयी सिलमे 
तीन मुख्य हैं। दाक्षिणासय प्योमशिवाचार्य ने स्योप्त वती', मिपिलां देश के खते 
वाले उदयवाघादं से 'किरणादली' तथा वगाल के भोधराबायं ने कस्टली' नाम जी 
टीका लिसी । इनमे भी 'क्रिणावष्ठी' सब से विशेष मदृत्व की व्याख्या है। व १ 
अनेक टीकाएँ लिखी गयी और इस ग्रन्प के पढ़ने वालों का भी दिउन्मण्डली में दूत 
आदर होता था 

इसके बाद भी राभवतः वैशेषिक-दर्शन पर अवदय ग्रन्थ लिखे गये होगे, रिई 
वे उपलब्ध मही हैं । 

बारहवी सदी में बल्लभाचाद ने स्पायलौछावतो' माम का अन्य लिखा) 
श्रन्य पर अनेक व्याख्याएँ लिखी गयी, जिन में गंगेय उपाध्योग 
के पुत्र बद्धंभान का (प्रकाश डाक रमिश का रष्छामरण 
तथा रघुनाथशिरोमणि की दीघति' बहुत भ्रसिद्ध हैं) 


शाषण 


प्रशरतपार 


बल्लभाचार्य 


+ २-२-१११ 
$ झुरारिमिथ---अन्घधरापवताटक--वैशेषिककटन्दोपण्डितो जादिजयमातः 
पर्यटामि', पञ्चम अंक, पृथ्ठ १९१ छाव्यमाला-संस्करण । 


वैश्विक देन स्श्षृ 


पन्द्रहवी सदी में वेशेषिकसूत्रों पर, प्रियिला के प्रसिद्ध दाशेनिक विद्वान्‌ शंकर- 
सिश्र ने 'उपस्कार', दंगाल के जयतारायणमट्टाचार्य ने 'विवृति 
नथा चत्धवान्तभट्राचार्य ने 'भाष्य लिखा है। उपस्कार संब 


इंकरसिष 
से उत्तम ग्रन्थ है । 


इनके अतिरिक्त जिवादित्यमिक (१०वीं सदो), पच्चनाभमिशञ्र (१६वीं सदी) 
आदि अनेक विद्वात्‌ मिथिला में हुए जिन्‍्हों ने वैशेषिक-दर्घन पर साक्षात्‌ तथा परम्परा 
शप में अनेक प्रन्य लिखे है । 
स्थाय-सैशेषिक दर्शन 

इस पत्रकार न्याय-दर्शव तथा वैशेषिक-दर्शन इन दोनों को परम्परा छगभग 
पद्धहवी सद्दी तक स्वतस्त्र रूप से चली आई । इसके पश्चात्‌ दोनों दर्शतों के विषयों 
को इकट्ठा कर “न्याय-वैशेषिक' दर्शन के नाम से अनेक प्रन्य छिखे गये । इनमें सबसे 
प्रसिद्ध प्रन्ष है-- 


विश्वताथभद्टाचार्य रचिद “भाषापरिच्छेद! या 'कारिकावली'॥ इसकी टीका 
क्रयायमुक्तावली' भी उन्ही की रचना है। यह ग्रन्थ बहुत व्यापक हुआ और इस पर 
लक लात _अनेक टीकाएँ लिखों गयी, जिनमें 'दिनकरी', 'रामदही', 'मेंगूषा' 
वी सदी. ला दि अति प्रसिद हैं। इसी एकमात्र प्त्य को पड़कर नवब्यन्याम 
की शैली से लोग परिचित हो जाते है।' 
अरदराजमिश्र को 'ताकिकरक्षां, अन्नम्भट्ू का 'तककसप्रहं, जगदोशमद्राचायें का 
“तर्कापृत', आदि अनेक छोटे बड़े ग्रत्थ लिखे गये जित को 
अपमाह ४ चरी प्रारम्भ में छोग पढ़ते हैँ! 
आजकल स्याय के पढने वाले तो “नव्यन्याय' को पढने है, किल्तु थोड़े में स्याय- 
शात्त्र के तत्वों को जानने के लिए मुक्तावक्तो आदि स्यायवैशेषिक के ग्रन्यो को ही 
होग पढ़ते हैँ। 
इस दर्शन को “वशेपिकदर्शन कहने का कारण प्राय है---विशेष' पदार्थ को 
चेशेविकदशन स्वीकार करता । इस श्रकार का पदार्थ किसी अत्य दर्शन में 
का सामकरण नहीं है। जिदल्पण्डलो में एक क्तरिका प्रसिद है--- 


द्वित्दे उ पाकजोत्कत्तो दिभादे च दिभागजे । 
ग्रत्य न स्वलिता बृड्धिस्तं वै बेशेपिक विदुः ॥ 


३३० भारतीय दर्शन 


इसमे मालूम होता है कि द्वित्दोत्पत्ति, पाकज, विभागज-विभाग, इन में वैशेपिह 
अप 8 स्वतन्त्र मत है, अथवा वैज्ेयिकों ने ही अपने दर्शन में इन विषयो वा 
शेप-रूप से प्रतिपादन किया है ! इन्ही कारणों से इस दर्शन का 'बैश्पिक नाव 
पड़ा । इसका 'कणाददर्शन' तथा “औलूक्यदर्शत' भी नाम है। 


पदार्थों का विचार 


न्याय और बैशेपिक ये दोनों समानतन्त्र है, अर्थात्‌ ये दोनों एक हो स्तर के दत 

हैं । थे व्यावहारिक जगत्‌ से विश्ेप सम्बन्ध रखते है । कुछ सिद्धान्तो में तो छा 

मतभेद अवश्य है, जिस का निरूपण वाद को हम करेगे, किन्तु साधारण-रूप से ले 

दोनों में मतभेद नही के समान है। यहाँ उनके पदार्थों का संक्षेप में तिखूपण करता 
आवश्यक है। 

वैशेषिक-दर्शन प्रधात-रूप से 'प्रमेय” का विरूपण करता है, जिस प्रववार स्पाव 

दर्शन प्रधान-रूप से 'प्रमाण' का विचार करता है! वैशेषिक के मत में जगत ं 

हु पदार्थों में बाँदी गयी हैं। वे द्रव्य, गुण, कं, 

पदार्थों के भेद सभी वस्तुएँ सात पः र्थों में बाँदी गयी हैं। बे द्रव्य, गुए 
सामान्य, विद्येप, समवाय तथा अभाव है । 


(१) दब्य--कार्य के समवायिकारण को द्स्य' कहते है । गुणों का अभर 
्रव्य” होता है। पृथ्वी, जल, तेजसू, वायु, आकाश, काल, दि, आता 
तथा मनम्‌ ये नौ हव्य' कहलाते है । इनमें से प्रथम चार दव्पों के विय 
और अनित्य ये दो भेद है। नित्यरूप को परमाणु” सपा अनित्यहूप ी 
कार्य” कहते हैं। चारों भूतो के उस हिस्से को 'परमाणु' कहते हैं, निगा 
पुनः भाग न किया जा सके , अतएवं यह नित्य है। पृष्वीपरमाएू क्र 
अतिरिक्त अत्य परमाणुओं ने गुण भी तित्य हैँ। 

हो बहू 'वृष्वी'; जिसमें शीतस्पर्श' हो! वह ६५७६ 

हो बढ 'तेजस्‌; जिससे रूप न हो तथा अश्ति के गगेग 

से उत्पन्न न होने वाला, अनु्ण और अशीत स्पर्श” हो, वह वायु, तपा 
दास्द! जिसका गुण हों, अर्थात्‌ शब्द का जो रामबापिकरण हो, वह 

* आकाश है दे पाँच मूत्र भी बजहलाते है 
आकाश, दाछ, दिक तवा आग्मा ये चार 'विभू डच्य हैं । ६०५६ 

अनौतिक परमाणु है और तित्य भी है। आज, कल, इस समय, वेग 





(२) 


(५) 


बंशेषिक दर्शन र३१ 


समय. मास, वर्ष, आदि समय के व्यवहार का जो असाधारण कारण है 
बह 'काछ' है | यह नित्य और व्यापक है। पूर्व, पश्चिम, उत्तर, दक्षिण, 
आदि दिशाओं ठया विदिशाओं का जो असाधारण कारण है, दह 'दिक', 
है । यह नित्य तथा ध्यापक है । 'आत्मा' और “मनस्‌ का स्वरुप न्यायमत 
के समान ही है । 


गुण--कार्य का असमवायि-कारण “गुण' है । रूप, रस, गन्घ, झपश, सख्या, 
चरिमाण, पुयक्स्व, सयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरत्व, दवस्व, स्नेह 
(चिकनापन ) , शब्द, शान, सुख, दु ख, इच्छा, द्ेप, प्रयत्न, घर्म-अधर्म तथा 
मस्कार ये चौविस “गुण के भेद हूँ । इनमें से रूप, गन्ध, रस, स्पर्श , स्नेह, 
स्वाभाविक द्रव॑त्व, शब्द तया ज्ञान से लेकर सस्कार परययत्त, ये विशेषिक- 
गुण हैं, अवश्िप्ट साधारण गुण है । 'गुण' द्रव्य ही से रहते है । 











कर्म--क्रिपा की 'कर्म' कहते है । ऊपर फेकना, नीले फेकना, सिकुडना, 
फेलाना तथा (अन्य प्रकार के) गमत, जैसे मस्रमण, स्पन्‍्देन, रेचन, 
आदि, ये पाँच “कर्म के भेद है । कर्म द्रव्य ही में रहता है। 


सामान्य--अनेक बस्तुओ में जो एक सी वृद्धि होतों है, उसके कारण 
को 'सामाम्य' या 'जाति' कहते हूँ । जैसे--अनेक प्रकार के घटों में 
प्रत्येक 'घट' में जो 'यह घट है' इस प्रकार की एक सी बुद्धि होती 
है, उसका कारण उसमें रहने वाला 'सामान्य' है, जिसे वस्तु के नाम के 
आगे त्व' लगाकर कह! जाता है, ऊँमे--घटत्व, पटत्व। 'न्व' से उत्त 
जाति के अन्तर्गत सभी व्यक्तियों का ज्ञान होता है। 


यह नित्य है और द्रब्य, गुण तथा कम में रहता है। अधिक स्थान में 
रहने वाला सामान्य, 'पर-सामास्य' या 'सत्ता-सामान्य' या पर-सत्ता 
बहा जाता है ९ 'सत्तासामान्य' दृव्य, गुण तथा वर्भ इन तीनो में रहता 
है । प्रत्येक बस्तु में रहने बाला तथा अव्यापक जो सामास्य हो, वह 
“अपर-सामान्य या सामास्य-विश्वेष/ कद्ठा जाता है। एक वस्पु को दूसरे 
बस्तु से पृथक्र्‌ करना सामास्य' का धर्म है। 


लिशेष--दब्यो के अन्तिम विभाग में रहने बाला तथा नित्यद्रच्य में 


रहने वाला विश्येष! कहलाता है। नित्य-द्ब्यों में परस्पर भेद करने 
बाला एक्मात यही पदाये है। यह अनन्त है । 


२३० आरतीए रण 


इससे छाज्म होता है कि दिल्दीचसि, दाहओ, विनशज विख्ाज है 
का अपना रचा न्त्र घेठी है, अथरा वैश्ेविकों जे ही अपने देन 2 7 
विशेप रुप से ध्रतियाइन किया है। इन्हीं कार्यों से इग दर्शन हा 
हद । शारा कशारदर्शना शतरी औदरपइर्शन' भी जाम है। 


पदायों का विनार 
स्याय और बैशेविक ये दोतों गघानाख है, अप वे दोतों एफ 
है । में स्थावहारिर जयत्‌ से विशेष गप्दस्प रखते है। बुछ गिर 
मतभेद अवश्य है, जिग हो निरूपण बाद को हम करेंगे, हिखु मा 
दोनो में मतभेद नही के गघाल है। बड़ों उनते बद़ायों का सभ्य 
आवश्यक है। 


वेशेपिक्दर्शन प्रधान-रुप से 'प्रभेय” का निया करता है 
दर्शन प्रधात-रुप में प्रमाण का विवार करता है। वैशेविर * 
सभी वस्लुएँ खात पद्ार्ों में शादी गयी है 


पदार्थों के भेव < 
सामान्य, विश्येष, गमझाप तया अनाव हैं 


(१) देस्प-लाये के समवाधिकारण को 'दम्य' कहते 
अश्य' होता है। पृथ्वी, जल, तेजसू, वायु, आर 
तथा मनस्‌ थे नौ ्स्य' कहछाते है । इनमें से प्र 
और अनित्य ये दो भेद है। नित्यरूप को परम 
'कार्य' बहते है। चारों भूतों दे उस हिस्से को 
पुन भाग न क्या जा सके , अतएवं यह रि 
अतिरिक्त अन्य परमाणुओं के गुण भी नित्य 

जिसमे 'गन्ध' हो वह 'पृथ्दी; जिसमें * 
जिसमें उष्ण-स्पर्श' हो वह 'तेजस्‌*; जिसमें र 
से उत्पन्न न होने वाला, अनुष्ण और अभी 

, शब्द! जिसका गुण हो, अर्थात्‌ झब्द का 
आकाश्ञ' है। ये पौच “भूत' भी कहलाते 
आकाश, काछ, दिक्‌ तथा आत्मा 
अभौतिक परमाणु है और ई 
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के साथ तथा पूर्वे-जन्मो के कर्मों के संस्कारों के साथ तथा “अदृष्ट-रूप में धर्म 
और अधम के साथ विद्यमान रहतो है। परन्तु इस समय 
सृष्टि का कोई कार्य नहीं होता। कारण-रूप में सभी वस्तुएं 
उस समय को प्रतीक्षा मे रहती है, जब जीवों के सभी “अदृष्ट' कार्य-रुप में 
स॒ष्टि का कारण पेरिंणत होने के लिए तत्पर हो जाते है। परन्तु 'अदृष्ट' जड है, 
तथा उसकी शरीरकेन होने से 'जीवात्मा' भी कोई कार्य नही कर सकती, 
प्रिया 'वरणाणु' आदि सभी जड़ हैं, फिर सृप्टि के लिए “किया 
किस प्रवार उत्पन्न हो ? 


प्रलय में जीवात्मा 


इसके उत्तर में यह जानना चाहिए क्रि उत्पन्न होने वाले जीवों के कल्याण के लिए 
परमात्मा मे 'मृष्टि करने की इच्छा' उत्पन्न हो जाती है, जिससे जीवो के 'बदृर्प्टा 
कार्योन्मुख हो जाते हैं । परमाणुओ में एक प्रकार की ज़िया उत्पन्न हो जाती है, 
जिससे एक परमाणु द्रसरे परमाणु से सयुक्त हो जाते है । दो परमाणुओं के संयोग से 
एक 'दृध्यणुक' उत्पन्न होता है। पायिव शरोर के उत्पन्न करने के लिए जो दो परमाणु 
इकट्ठं होते है वे पाथिव परमाणु है । वे दोनों उत्पन्न हुए 'दृष्यणुक' के समवायिकारण 
है। उन दोनों का समोग/ असमवायिकारण है और अदृष्ट, ईश्वर की इच्छा, आदि 
निमित्तकारण है । इसी प्रकार जलीय, तैजम, आदि शरीर के भम्वन्ध में समझना 
चाहिए 


यह स्मरण रखना चाहिए कि 'सजातोय' दोनो परमाणु मात्र ही से सृष्टि नही 
होती। उनके साथ एक विजातोय' परमाणु-जैसे जलीय परमाणु, भी रहता है।' दृष्यणुक 
में 'अणु' परिमाण है इसलिए वह दृष्टिगोचर नही होता। दृव्यणुक मे जो कार्य उत्पन्न 
होगा, वह भी 'अणु' परिमाण का ही रहेगा और वह भी दृष्टिगोचर न होगा । अतएवं 
दृब्यणुक से स्‍्थृल कार्पदम्य को उत्पन्न करने के लिए 'तोन संह्या' की सहायता लो 
जाती है। न्‍्पाप्वैश्लेषिक भें स्थूल द्रव्य, स्पूल दब्य या महदत्‌ परिभाण बाके इच्य से, 
तया तीन सब्या से, उत्पन्न होता है । इसलिए यहाँ दब्यणुद' की सोन संख्यामे 
स्थूल द्रव्य व्यणुक या प्रसरेणु' की उत्पत्ति होती है। चार व्यणुक से चतुरणुक' 
उत्पन्न होता है । इसो क्रम से पूचिवी तथा पराथिव दब्यो की उत्पत्ति होती ई। इसी 
प्रकार जलीय, तैजस तथा ठागवोय द्रब्यों दी भी उत्पत्ति होती है। दब्य के उत्पन्न 
होने के पश्चात्‌ उसमे गुणों की भी उत्पत्ति होतो है। यही सूष्टि को प्रक्रिया है । 


१ उमेशमिक्र--कनूसे्यन ऑफ संटर, पृष्ठ २६८ ॥ 


र्केड आरतीय दर्शन 


सार में जितनी बस्तुएँ उत्पन्न होती है सभी उत्पन्न हुए जीदों के भोन है दिए 
ही हैं। अपने पूर्व -डन्स ने कर्गों के प्रभाव से जीक संसार में उसन्न होताहै। 
एक विशेष प्रकार के कर्मों वा भोग करने के लिए शक जौव उत्पन्न होता है। उ्ी 
प्रकार भोग मे अनुझूछ उसके शरीर, योनि, दुल, देश, आदि सभी होते है। जब कई 
विशेष भोग समाप्त हो जाता है, सब उसकी मृत्यु होती है। इसी प्रद्मार अपेआरे 
भोग के समाप्ण होने पर सभी जीवों को सुश्यु होती है । ५ 
संहार की भ्रक्षिया 
सार के लिए भी एक क्रम है) कार्य डब्य में, अर्यात्‌ घट मे, प्रहार हे वार 
उगके अवयवों में एक क्रिया उत्पन्न होती है । उस क्रिया से उसते अवयवों में विभाग 
होता है, विभाग से अवयबी (घट) के आरम्भक संयोगोजा 
नाश होता है और फिर घट नप्ट हो जाता है। इसी क्रम से 
ईघ्वर की इच्छा से समस्त काये द्व्यों का एक समय नाथ हो जाता है। इससे लाड 
है कि 'असमवायिकारण' के नाप से कार्यद्ब्य का नाश होता है। कमी अमवारिं- 
कारण! के नाप से भी कार्यद्रब्य का नाथ होता है । 
ऊपर स्थायमत के अनुसार 'संहार! की प्रक्रिया कही गयी है। वैगेपितमत मे 
यप्टि के प्रहार से घट के परमाणुओ में क्रिया उत्पन्न होती है, उससे उस धद के दह्म- 
ड़ णुक के दो परमाणुओं के बीच में जो सयोग है उसका नी 
बंशेषिकमत व सब्याँ 
होता है । तब दृब्यणुक का नाश होता है, दब 'दीन सख्या का 
नाश , पश्चात्‌ व्यणुक का नाझ, इस क्रम से घट का अन्त में नाश होता है! 
इनका घ्येय है कि बिना कारण के नाझ हुए कार्य का नाश नहीं हों सर्वती। 
अतएव सृष्टि की तरह सहार के लिए भी 'परमाणु' में हो क्रिया उत्पन्न होती है और 
परमाणु तो नित्य है, उसका नाझ् नही होता, किन्तु दो परमाणुओं के संयोग की नार्म 
होता है और फिर उससे उत्पन्न दृब्यणुक-रूप कार्य का तथा उसी क्रम से स्यपूक रु 
चदतुरणुक तथा अन्य कार्यों का भी नाश होता है। नैयायिक लोग स्थृलन्‍दृष्टि के भर" 
सार इतना सूक्ष्म विचार नहीं करते । उतके मत में आधात मात्र ही से एक वार्गी स्बूह 
द्रव्य नष्ट हो जाता है। कार्य द्व्य के नाश होने पर उसके गुण नष्ट हो जावे है। इनमे 
भी पूर्ववत्‌ दो मत है ! जिनका निरूपण 'पाज-्क्रिया' में किया गया है। 
ज्ञान का विचार 
न्याय मत की तरह वैशेेषिक मत में भी बुद्धि, उपलब्धि, जान तबा 
'प्रत्यय' ये समान बर्थ के बोधक झब्द है अन्य दर्शनों में ये सभी धब्द लिन्नमित् 


म्यापमत 
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! पारिभाषिक' अर्थ में प्रयुवत होते है । बुद्धि के अनेक भेद होने पर भी प्रघात रूप से 
) इसके दो भेद है--विद्या और अविद्या। 'कविद्या' के चार भेद है--सशय, विपर्यय, 
। अनध्यवसाय तथा स्वप्न । 
+अविद्या के भेद 
/। संशय तथा 'विपर्यय/ वा निरूपण न्याय में किया गया है। वैशेषिक मत में 
इनके अर्थ में कोई अन्तर नही है। अनिश्चवात्मक ज्ञान को 'अनध्यदसाय' कहते हूँ । 
जैसे--कटहछ को देखकर वाहीक को एवं सास्ना आदि से युक्त गाय को देखकर 
, नारिकेल द्वीप वामियों के मन में शक्ा होती है कि यह क्या है ? 


दिन भर कार्य करने से शरीर के सभो अग यक जाते है । उतको विश्राम की 
£ अपेक्षा होती है। इन्द्रियाँ विशेषकर थक जाती है और मत में लीन हो जाती है। फिर 
» मन मनोवह-नाडी' के द्वारा 'पुरीतत्‌' नाड़ी में विश्राम के छिए चला जाता है। वहाँ 
४ पहुंचने के पहले, पूर्व-कर्मो के सस्कारों के कारण तथा बात, पित्त और कफ इन तीनों 
के बैपम्य के कारण, अदृप्ट के सहारे उम समय मत को अनेक प्रकार के विषयों 
का प्रत्यक्ष होता है, जिसे स्वप्वज्ञान कहते हैं ।' 
पि यहाँ इतता ध्यान में रखना चाहिए कि वँशेषिक मत में 'ज्ान' के अन्तर्गत 
£ ही “अविद्या' को रबर है और इसी लिए 'अविद्या' को मिथ्या-ह्ण्त कहते है । बहुतो 
£ का कहता है कि ये दोनो झज्द परस्पर विरुद्ध हैं। जो 'मिथ्या' है, वह 'ज्ञान' नही कहा 
# जा सकता और जो “जात है, बह कदापि भी 'मिथ्या' नहीं कहा जा सकता । 





के /विद्या' भी चार प्रकार को है--अ्रत्यक्ष, अनुमान, स्मृति तथा आप । यहाँ 
4 यह ध्यान में रखना है कि स्थाय में 'स्मृति' को ययार्थजान तही कहा है। वह तो ज्ञात 
है डः ही का ज्ञात है। इसी प्रकार “आप” ज्ञान भी नैयायिक्र नही 
विद्या के भेद 3 'ाब्द' या 'मागप' जले 

2; माजते। नैयायिको के 'झब्द' या आगण” को “अनुभान' में तथा 
# 'उपमान' को 'प्रस्यक्ष' में वेशेपिको ने अन्त्भूत किया है । 

रा बेद के रचने वाले ऋषियों को भूद तया भविष्य का ज्ञान प्रत्यक्ष के समान होता 
; है। उसमें इन्द्रिय और अथ के सन्निकर्ष की आवश्यकता नहीं रहती । यह 'प्रातिभ- 
रह कु (प्रतिमा से उत्पक्ष) ज्ञात! था आएंजञान कहलाता है। यहें ज्ञान 
4. आपक्ञान किडि अल: हर ल्‍् 

श शुद्ध अन्तर करण वाले जीद में भी कमी-क्मी हो जाता है । 


6 * अ्रदास्तपादभाष्य-इृद्धिनिरूपषण 4 
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जैसे--एक पवित्र कन्या कहती है--कल मेरे भाई आवेंगे! और सचमुच कछ उसे 
भाई आ ही जाते है ।' यह प्रातिभ-ज्ञान है। 

“प्रत्यक्ष! और “अनुमान! के विचार में दोनों दक्षनों में कोई भी मतभेद नहीं 
है इसलिए पुनः इनका विचार यहाँ नहीं किया गया। 

कर्म का बहुत विस्तृत विवेचन वैज्ञेपिक दर्शन में किया गया है। स्थाय दर्शन में 
कहे गये 'कर्म' के पाँच भेदों को ये लोग भी उन्ही अर्थों में स्वीकार करते हैं कापिक 
चेप्टाओं ही को वस्तुतः इन लोगों ने 'कर्म' कहा है । फिर भी सभी चेष्टाएँ प्रण्ल 
के तारतम्य ही से होती हैं । अतएवं वैशेषिक दर्शन में उक्त पाँच मेदों के प्रत्येक के 
साक्षात्‌ तथा परम्परा में 'प्रयत्न' के सम्बन्ध से कोई कर्म! प्रयत्न-यूर्वक होते है; जि 
“सत्मत्यय-कर्म' कहते है, कोई विना प्रयल के होते हैं, जिन्हें 'असत्मत्ययकर्म' कहते है। 
इनके अतिरिकत कुछ ऐसे 'कर्म' होते है, जैसे पृषिवों आई महामूतों में, जो रिता 
किसी प्रयत्न के होते है, उन्हें 'अप्रत्यय-कर्म' कहते है ।" 


इस सब बातों को देखकर यह स्पष्ट है कि वैशेपिक मत में तत्त्वों काबदूत गे 
विचार है। फिर भी सासारिक विषयों मे न्याय के मत से बैशेषिक बहुत शहर 
हैं । अतएवं ये दोनो 'समानतन्त्र' कहे जाते हैं। हु 
स्पाय-चैशेषिक के सरतों में परस्पर भेद 
इन दोतो दर्जनों में जित बातों में भेद है, उनमें रो फुछ भेदों का उल्लेस पं मे 
जिया जा चुदा है, फिर भी महत्त्वपूर्ण मेंदो का पुत' उल्लेख यहाँ हिया जाता हैं: 
(१) स्पायदर्शन में 'प्रमाणों' का विशेष विचार है। प्रमाणों ही के बारा 6!" 
जान होने से मोक्ष को प्राप्ति हो सकती है? साधारण लौकिंक दू| 
को ध्यान में रखकर म्यायश्ञास्त्र के द्वारा तस्‍वों का किषार विया री 
है; स्थायमत में सोलह पदार्थ हैं और नो 'प्रसेय' हैं। 


वैश्ेविकदर्शन में द्रमेपों' का विशेष विचार है। इस घारई है 


अनुपार सख्दो का दिचार बरने में लौरिक दुष्दि से दर भी बार 


* प्रशश्तराश्माष्य-अद्धितिरफ्ण । 
* प्रत्मस्तपाइभाध्य-अद्धिगिस्पण । 
॥ उमेश्ञणिश्नखज्सेपुत्ञन परोड सेंटर, दृष्ठ ३८०५० 


(२) 


(३) 


(४) 


(५) 


बैशेषिक दर्शन ३७ 


जाते हैं। इनकी दृष्टि मूक्ष्म-जगत्‌ के द्वार तक जाती हैँ । इसलिए इस 
शास्त्र में प्रमाण का विचार गोण समझा जाता है। वैशेषिक मत में 
सात 'पदार्थ' है और नो द्रव्य' है । 


प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान तथा झब्द इन चार प्रमाणों को न्यायदर्शन 
मानता है, किन्तु वैशेपिक केवल प्रत्यक्ष और अनुमान इन्ही दो प्रमाणों 
को मानता है । इसके अनुसार “झब्दप्रमाण' अनुमान मैं अन्तर्भुत है । 
चुछ विद्वानों ने इसे स्वत॒न्त्र प्रमाण भी माना है। 


ज्यायदर्शन के अनुसार जितनी इन्द्रियाँ है उतने प्रकार के प्रत्यक्ष होते है, 
जैमे--चाक्षुप, श्रावण, रामने, घाणज तथा स्पार्शन । किन्तु वैश्ञेपिक 
के मत में एकमात्र चाह्षुप' प्रत्यक्ष ही माता जाता है। 

न्यायदर्शन के मत में सवाय' का प्रत्पक्ष होता है, विन्तु बैज्ञेपिक के 
अनुसार इसबय ज्ञान अनुमान से होता है। 

स्थायदर्शन के अनुसार ससार को सभी “कार्य-वस्तु' स्वभाव ही से छिद्द- 
वाली (07005) होती हू । वस्तु के उत्पन्न होते ही उन्हीं छिद्टो के 
द्वारा उन समस्त वस्तुओं में मीतर और बाहर आग या तैज प्रवेश करता 
है तथा परमाणु पर्यन्त उन वस्तुओ के पकाता है। जिस समय तेज कौ 
कणाएँ उस वस्तु में प्रदेश करती हैं, उस समय उस वस्तु का नाश नहीं 
होता है। यह अग्रेजों में (0॥८४7८0) 2८४०४ कहलाता है। जैसे-- 
कुम्हार घड़ा बताकर आतें में रखकर जब उसमें जाय लगाता है, तद 
घटा के प्रत्येक छिद्र से आय की रुणाएँ उस पड़े में प्रवेश करती है और 
घडे के बाहरी और भीतरी सभी हिस्सो को पकातों हैं। घड़ा वैसा वा 
बसा ही रहता है, अर्थात्‌ घड़े के नाश हुए बिना ही उसमें पाक हो जाता 


है। इसे ही स्थायशास्त्र में 'पिडरपाकष बहते है । 


बैशेषिको का कहना है कि कार्य में जो गुण उत्पन्न होता है, उसे 
पहले उस कारयें के समवायिद्रारण में उत्पन्न होना चाहिए। इसलिए 
जब कच्चा धडा आय में पकने को दिया जाता है, ठतद आग सबसे 
चहले उस चडे के जितने परमाणु है, उन सब बो पाती है और उससे 
दूसरा रग उत्पन्न करती है। फिर क्रमथः वह घश्ा भी पक जाता है और 
उसका रग भो बदल जाता है। इस प्रक्रिया के अनुसार जब बुम्हार 


श्३्८ 


(७ 


(८ 


भारतौय वर्शन 


कस्बे धड़ें को आग में परने के लिए देता है, तद तेज के जोर से उस पड़े 
का परमाणु पर्येन्त नाझ हो जाता है और उसके परमाणु अचश-अठग हो 
जाते है पश्चात्‌ उनमें रूप बदल जाता है, अर्थात्‌ घड़ा नष्ट हो जाता | 
और परमाणु के रूप में परिवर्तित हो जाता है और रंग बदल जाता हैं, 
फिर उस घड़े से छाभ उठाने वालो के अदृष्ट के कारणवश सृप्टि के कम 
में फिर से बत कर वह घड़ा तैयार हो जाता है। इस प्रवार उत पते 
परमाणुओं से संसार के समस्त पदाय॑, मौतिक, या अमौविक तेज के ढारत 
पकने रहते हैं। इन वस्तुओं में जितने परिवर्तन होते हैं वे सत्र इसी 
वाश्ज-प्रक्रिया' (टटनांट्य /८४०७॥) के कारण होते हैं। गह 
ध्यान रखना आवश्यक है कि यह 'पाक केवल पृथिवी और पृथित्री से 
बनी हुई वस्तुओं में होता है। इसे देशेषिक 'पीलुपाक' बहते है।' 


(६) नैयायिक असिद्ध, विशद्ध, अनैकान्तिक, प्रकरणसम तवा कालात्यवापकिद 


ये पाँच 'हेल्वाभाम' मानते है, किन्तु वैशेपिक विरुद्ध, असिद्ध तथा संदिय, 
ये ही तीन 'हेल्वाभास” मानते हैं । 


मैयायिकों के मत में पुष्य से उत्पन्न स्वप्न! सत्य और पाप से उतने 
'स्वप्न' असत्य होते है, किन्तु वैशेषिक के मत में सभी 'स्वप्न' असत्य है। 


नैयायिक लोग 'शिव' के भवत है और वैशेषिक 'महेश्वर' या 'पसुषति डे 
भक्त है । आगम-शास्त्र के अनुसार इन देवताओ में परस्पर भेद है। 


(९) इनके अतिरिक्त कर्म की स्थिति” में, वेगाख्य सस्कार में, पेपर 


में, विभागज-विभाग में, 'द्वित्व संख्या की उत्तत्ति' में, विभुओं के बीच 


अजसंयोग' में, “आत्मा के स्वरूप! से, “अर्थ झब्द के अभिव्रार्य में, 
'सुकुमारत्व' और “ककंदत्व' जाति के विचार में, अनुमान के सम्बन्धों 
मे, स्मृति के स्वरूप में, 'आप-ज्ञाव' में तथा 'पायिव शरीर के विभागों 
में भी परस्पर इन दोनों शास्त्रों में मत्त भेद है । 


इस प्रकार ये दोनो शास्त्र कतिपय सिद्धान्तों में भिन्न-भिन्न मत रखते हुए भी 


परस्पर सम्बद्ध हूँ। इनके अन्य सिद्धान्त परस्पर छायू होते है । 


* उमेशधिख्र--कन्‌सतेष्शन ऑफ मटर, पृष्ठ ७५-४२ । 


नम परिच्छेद्‌ 
मीमांसा दर्शन 


कहा जाता है कि 'मीभामा', अन्य दर्शनी की तरह, दार्शनिक-श्ास्त्र नहीं है। 
इसके सूलसूत्र-प्रस्थ में 'प्रमाणो' को छोड़ कर, अन्य कसी भी दार्शनिक तत्व का 
विचार नही है। इन प्रमाणों का भी विचार अन्य दर्शनों की तरह 
कोई दार्शनिक 'प्रमेय' के जातने के लिए नही किया गया है, बिन्‍्तु 
मभीमामा के मुख्य विषय 'धर्म' को जानने के लिए, तथा वेदार्थ- 
विचार के लिए हैं । बाद को सूत्र के ऊपर व्याख्या करने वालो ने आत्मा, मुक्ति, शरीर, 
इन्द्रिय, अपूर्व, आदि दाशनिक तत्त्वो का भी विवेचन इस दाास्त्र मे किया है। तथापि 
इन तत्त्वों का विचार दर्शन-शास्त्र की तरह बहुत समन्वित नहीं है। यही बात 
कुमारिल ने एक प्रकार से कही है।' 


सीमांसाशास्त्र 
का स्वरूप 





ऐसी स्थिति में भी 'मीमासा' को दर्शनशास्त्र मे परिगणित्त करने के लिए 
युक्त दी जा सकती हूँ । मोमासा में “धर्म! का विचार है। जिससे इस छोक तया 
परलोक में कल्याण की प्राप्ति हो, उसी को 'धमं' कहते है । इस प्रकार 'धर्म' का 
ब्िचार भी दर्शनझास्त्र का ही विषय है । 


डौद्धो के द्वारा बेद तथा वेडिक घमसमं के ऊपर जब बहुत आक्षेप हुआ, उस समय 
बेद वो रक्षा के लिए मोमासाशास्त्र को रचना हुई ऐसा अनुमान होता है। यही कारण 
है कि स्थायशास्द्र बी तरह मीमासाशप्थ् को भी जन्मभूमि मिथिला बद्दी जाती है | 





नास्तिक्पनिराक्रिष्णुरात्माह्तितां भाष्यह्दत्र युक्तपा। 


डुदृस्दमेतद्विघयुद्रच बोषः प्रयाति वेदान्ततिषेदशेत ॥--इलोक्दातिक, आत्म- 
बाद, रैंडंट। 


+ घतोडस्युरयतिःभेयससिदिः सर घ्॒म: ॥ 


$20८ आर्तीय शशत 


जिफने धीमगिक विशधिश में हुए और इत्य किसे, उाते दि अप हह दान में हरी 
हुए। हक परशरिक प्िदी है हिशके खाघार पे जड़ कड़ा जाय है हि शगागार 
सिधिलेश भैरकिढ़ के समद में हक पूनहरिती के यह में निमाल्विए वितालो में रेरट 
मीमांगक की सस्या चौरर शो थी। सह पट देती बंदी की प्रशरिव है। दिद तोजत 
ह्जशच है। अवरत बेई के अर्प को विचार करने बाला 'मीघोवाशा्व मी दर्द 
शाग्त कहा जा धक्‍ता है । 





'वर्म! कै विभार के प्रभंश में काॉयिक, शाविर शेंषा मातशिर सभी साईं 
का विखार आवश्यक है। इसी के द्वारा अस्त करश की शूद्धि हो सर रि है। तहत 
मीमांगामारत आध्यागमिक विश॒शत वे वि जिजासु को शिक्षा देता है। इसलिए से 
भी दर्शनधाग्त्र कहने में काई आपर्ति मरी है। बरतुत जिषार बस्ते से यह हद 
है कि हमारे जीवस के सभी अच्छो कर्म बरस क््य सर वहुँचाने के दिए ही हि गये 
है. किर जि शारत्र से पमं (कर्सझ्य) का दिवारट हों. उसे दर्शलशारो वात 
में आपत्ति ही जया है ? 








इस झारत्र को पूर्व काल में वियान्‌ छोग 'स्थायशास्त्र' भी बड़ते थे । इसरो दारय 

मालूम होता है कि इस शास्त्र की रचता छोड या वेद में प्रवलिव स्याों गे आप 

पर हुई होगी। आज भी 'स्पायरणिका,/ ्पायरालाकर, स्व 

धारक के शाम" पाला, आदि मीमांसा के प्रस्पों में ्याय' शब्द का परे सरहार 

है। इसको 'मीसांसा जह़ने का कारण मासूम होता है हि एन 

मीमांसा अर्थात्‌ धर्म या वेद के अर्थ का विचार है । यह 'पूर्वेमीमासा' इसलिए कहा 

जाता है कि दर्शन-शास्त्र में 'जञान' के विचार बरतने ने पूर्व बर्मक्ाप्ड तपा धर्म वा 

विचार करना आवश्यक है, तभी वेदान्ल में कहे गये 'आत्मा' के सम्बन्ध में विचारों 

को साधक समभ सकेगा । अतएवं मीमसासा को (पूर्व! मौमासा कहा है और वेश 

को उत्तर मीमासा कहा है। इस बात की पुष्टि, कुमारिल मट्ट के इट्पाह तालिका 
निराकरिध्णु:' इत्यादि कथन से भी, होती है । 

ऊपर कहा गया है कि प्रासंगिक रूप में आत्मा' का विचार मोमानाशाल्ल 

नाल है। यह विचार न्याय-वैशेषिक के विचार के संदृध ही है! 

वस्टिकोण मीमासा का चरम ध्येय है स्वर्यप्राप्ति' |. यह 00 

हु कोण की चरम अवधि है। साधारण लोग स्वर्गद्वी क 
पद समभत्ते हैं। उनकी दृष्टि से यह सर्वंधा सत्य है। इन बातों को देखार 


कि सोमांसा दर्शन 00 


भाछूम होता है कि सीमासाशास्त्र भी न्यायदर्शन के समान प्रधान रूप से ब्याव- 
हारिक दृष्टि का ही है । परन्तु आत्मा' के विचार से यह माछूम होता है कि कुछ 
मीमासक लोग 'आत्मा' को स्वप्रक्राश भी मानते हैं । अतएद न्यायश्ञासत्र के विचार 
के अनन्तर मौमासा का स्थान है। न्यायश्यास्त्र की अपेक्षा मीमासा सुक्ष्म स्तर का 
शास्त्र है। 


साहित्य 


इस थास्त्र का साहित्य बहुत विस्तृत है।' परन्तु मुख्य दार्शनिक विचार प्रत्येक 
ग्रन्थ के आई में, एक हो पाद में, किया गया है। अतएव जैमिनिमृत्र', जो इसका 
मुल्य ग्रन्थ है, के प्रथम अध्याय के प्रथम पद मात्र को 'तहं-पाद' कहते हैं और उसी 
में दाशंनिक विचार किया गया है । इसलिए मुल्य ग्रन्थों का एवं प्रघान आचार्यों का 
ही उल्लेख यहाँ किया जाता है । 


जैमिनि का सूत्र-गन्थ इस शास्त्र का सर्वायपृषण ग्रन्थ माना जाता. है। इनका समय 
ईसा के पूर्व तीसरी सदी कही जा सकती है। परन्तु यह इस शास्त्र के आदि प्रवर्तक 
भही हैं । इनके सूत्र-ग्न्‍न्थ में बादरायण, बादरि, ऐतिशायन, काप्णजिनि, लावृकापन, 
कामुकायन, आत्रेय, तया आलेखन, इन आड आचार्यों के नाम 


किये गये हैँ । ८ 
जैधिति ने मीमासादर्शन के बारह अध्यायों में मौमासा के विषयों का विचार 
कया है ! थे विषय बारह हैँ, अतएवं इस ग्रन्थ को 'दादशलक्षणो/ भी छोग कहते 
है । इसके प्रथम अध्याय, प्रथम वाद को विकंपाद' कहते है, 
५४ जिसमें धम-जिज्ञामा, धर्म-लक्षण, घर्म-प्रामाष्य, धर्म में प्रत्यक्ष 
नल आदि प्रमाणों की अपेक्षा-राहित्य, यम में देद बाय श्रामाष्य, 
शब्द-नित्यता, वेद की अयंग्रत्यायकता, तथा वेद के अधौस्परेयत्व का विचार हैँ! 
प्रभग से 'आत्मा' आदि का भी दिचयर है। मीमासा के बारह विषय ये है--परम-जिजासा, 
कर्ममेद, झपत्व, प्रयोग्य-प्रयोजक्भाव ह कर्मों में क्रम, अधिकार, सामान्य तेया विज्ञेप 


* उमेशमिक्र-शिटिकल बिब्लिओपाफो आफ पूर्व-मोमांसा (+ 


साञ्जलि), काशो 
भा द० के 
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अतिदेश, ऊह, बाघ, तस्त्र तथा आवाप | ये प्रारिमापिक श्द है। इत सब का मंत्र 
तथा वेद के मन्त्रार्थ से सम्बन्ध है। इनके ही विषय इन अध्यायों में आलोचित हैं। 


मीमांसा-सूत्र पर पूर्व में अनेक दीकाएं थीं, किन्तु वे उपलब्ध नहीं है। 

झवरस्वामों का भाष्य ही सबसे प्राचीन एक वृहत्‌ व्याख्या है, जो हमें आज उपलय 

ही है। शवरस्वामी का समय ईसा के पश्चात्‌ चौथी सदी से दू” 
अवरत्वाम पूर्व कहा जा सकता है। विद्ञानों ने इन्हें दूसरी सदी में रह 
है। शवरस्वामी का वास्तविक नाम आदित्यदेव” था। जैनों के मय से यह जंगल 
चले गये और अपना नाम 'शबर' धारण कर लिया। यही भाष्य इस समय मूल 
माता जाता है। इसके तीन मुख्य व्याख्यान कर्ता हुए--कुमारिलभट्ट, प्रमाकरमि! 
तथा मुरारिमिश्र । इन तीतों के मत में अन्तर होने के कारण वस्तुतः मीमाँसा * 
तीन प्रधान विभाग हो गये-- भाट्टमत, भ्रभाकरमत, जिसे “गुरुमत/ भीरही 

तथा मिश्रमत । 


मुख्य ठीका कर्चा 'वारतिककार/ छुमारिल थे | छठी या सातदीं दी में गह । 
शंकर-दिग्विजय” के अनुसार इनके साथ शंकराचार्य का वार्तालाप प्रयाग में वियेशी के 
तठ पर हुआ था । कुमारिल आस्तिक तथा साए्तिक शो 
हि 4000:20 7 के पूर्ण शाता थे। बौढ मत का इन्होने बहुत परौढ़ सगे भा 
ग्रन्थों में किया है। इलके मुख्य ग्रत्व हैं--बोशवाति।०० 
यह तर्क-याद के ऊपर वृहद्रातिक ग्रत्य हैं । इसमें दाशंनिक तत्तों का हूँ रिया 
हूँ । त्द्रवातिक--यह मीमांसा मूत्र के प्रथम अध्याय द्वितीय पाद से आत्म कक 
तृतीय अध्याय के अन्त पर्य्यन्त प्रन्य के ऊपर 'वातिक' है। चतुर्थ अध्याय डे गाय 
अध्याय के अन्त तड प्रस्थ के ऊपर वातिक' का नाम है टुपूटौका। गह बढ ब्ोय 
ग्न्य है। इन्दोने 'बृहद्टीका' तथा 'सध्यदोक्ता' मो लिखी थी, किन्तु ये उपलब्ध नहीं हैं! 
डुमारिल ने अपने ग्रत्यो के छिखने के उददेस्य में कहा है कि मौमोंदाए 
नास्तिको के अधिकार में आ गया है, उम्रे उद्धार कर आस्तिक पथ में छाते कै 
इमने यह पयत्ल विया है--- 
ब्रायेणैव हिं. मौमांसा छोड़े सोकापतोहता | 
सामास्तिकपये कर्तुमयं यत्तः हृतो सपा ॥ 


ड़ इसोक्वालिक, ह० 4 


मीमांसा दर्शन र४३ 
कुमारिछ के सम्बन्धी मण्डनमिश्र बहुत बड़े भोमांसक तथा वेदान्तो थे । कहा 
जाता है कि इन्ही के साय शंकराचार्य का श्ास्त्रार्थ हुआथा और पश्चात्‌ यह शंकर 
के शिव्य वन कर युरेश्वराचार्य के नाम से प्रधिद्व हुए । इन्होंने 
सण्डनमिश्र सातवा छठे. थावनावि / विविविवेक', 'विश्रमविवेरट, मोमांसानुक्रणो, 
या सातदों सदो ड 
आदि ग्रन्थ लिखे ! 
कुमारिल के शिप्यो में सव से विशेष ज्ञानी प्रभाकरमिश्र थे । इनकी विद्कत्ता 
से प्रसन्न होकर इन्हें कुमारिल ने गुर की उपाधि दी थी और इसी “गुर! के नाम से 
इनका स्व॒तत्त्र मत प्रसिद्ध है। इन्होंने बृहतो', 'लच्चो' मे दो 
प्रभाकरमिश्न टीकाएँ झवरभाष्य पर लिखी हैं । बृहती' का कुछ अश्य प्रका- 
शित है और अवश्चिष्ट अप्रकाधित है। यह बहुत प्रौ़ विद्ान्‌ थे। इनके मत में अनेक 
अवान्तर मत के प्रवर्तक भी हुए जिनमें 'चसत्द/ एक बहुत बड़े विद्वान हुए । उनका 
भी अपना स्वतस्त्र मत है। 
शालिकनायमिभ्र नवम शतक के पूर्व में थे। यह प्रभाकर के प्रधान प्िप्य माने 
जाते हूँ । प्रभाकर के ब्रन्थों के ऊपर इन्होने 'दीपशिला' तथा ५ ऋजुबिमलापड्चिका' 
भ्रम के दो दीका-यन्‍्घों को छिखा। हि का के आधार 


पायंसारथिमिश्र कुमारिल मत के चहुत बड़े विद्वान थे । यह दशम धतक में 
मेधिला में उत्पन्त हुए थे। इन्होंने “अधिकरण-रुप' में मीमासामूत्र की सुन्दर और 
पर्वसारथिमिथ_ पड़ी व्याख्या की है, जो वास्परीपिका' के नाम से प्रसिद्ध 
गर्यंसारबिमिथ है। यह प्रभाकर मत के भी बड़े विद्वन्‌ थे। >्यापरतमालाा, 
पप्ररत्व, आदि इनके प्रसिद्ध प्न्ध है। 


विचार है। दस्नुतः इस विषय पर भद्टमत, गुरुमत, तथा मिश्रमत 
ही तीन प्रधान मत है ॥ इन्हीं के नाम से 'मुरारेस्तृतीषः प्यार प्रसिद्ध है। 
कि मत का सग्रह तथा इनके पुस्तकों के प्रकाशन करने का प्रथम ग्रोखव मु ही 
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लक्परेब गवहूरं सदी में,'दक्षिय देश के एव बहु। बडे सीमासर थे । तीस 
बोस्युम', 'भाटुरीतिकाा, 'माहशौरदुर्भ, 'माहरहर्य आदि इतो अपूर्व ब्त्प हैं। मे 
कब... के आचार्प थे। इसके पत्यों पर अनेक ख्ासयाएँहैँ। 
शागामट्ट, मपपस्थरीशित, सारायशम्ट, नीलएप्टरीकिंत, +४007 

आदि अनेक उद्मट मीमासर दक्षिग में हुए । 


इस प्रवार सीसांया के शतश विद्वा्तू मिथिला तथा दुछ दक्षिग देश में है 
जिसहोंने मीमासाशारत्र पर प्रस्ध छिले। दस शास्त्र का प्रचार बौदों के समय 
यहुत था। पश्लात्‌ इसका अध्ययन एक प्रतार गे खु्तसा हो गया। यह शास्त्र पा 
के उपतार तथा वेद के अर्थ वो रक्षा के लिए बना था, परचात्‌ बज का आर 
नहीं रहने के कारण एवं वेदार्थ के ऊपर आधक्षपों के अमाद में, इस शारत्र में 


सिपिरूता आगयी । 


सिद्धान्तों का विचार 


प्रभाकरमत 

न्याय-वैशेषिक की तरह ये छोग भी 'जगत्‌' की सत्ता मातते है । इंदियो ह 
द्वारा जगत्‌ की सत्ता का ज्ञान होता है। शवर ने द्रव्य, गुण, वर्म तथा अवयब + 
उल्लेख अपने भाष्य में किया है। प्रभाकर ने प्रकरपार्निकी 
में द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, समवाय, सख्या, दाकित तथा साई 
को पदार्थ माना है। इनके लक्षण और मेद बहुत अद् में बैशेपिक मत के समा है 
प्रभाकर का वहना है कि “अग्नि! में दाहकता झवित है, जिससे वह दर श्टो 
और जिसके अवरुद्ध होने से आग रहने पर भी दाह नही होता | इसी प्रकार से 
अस्तु में अपनी-अपनी एक “दक्ति' है जिसके रहने ही से वह वस्तु अपना वीर्य 
सकती है। यह एक भिन्न पदार्थ है।' इसी प्रकार खाद्य भी एक मिन्न पर 
मैयायिक छोग इन दोनों पदार्थों का क्रमदाः (अभाव तथा "गुण में श्वमावेश कर है 
हैं। गुण आदि में रहने के कारण 'संख्या' भी एक भिन्न पदार्थ माना गया है। 


पदा्ष 


* झोमांसासूत्र, १०-३-डेंड ॥ 
+ चुध्ठ ११० काशी संस्करण | 
+ च्रकरणपडिचका, पुष्ठ ८१०८२॥ 
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दो 'अयूतसिद्धो' में समवाय सम्बन्ध होता है। दो नित्य पदार्थों में नित्य! है, 
और “नित्य तथा अनित्य पदार्मों में एवं दो अनित्य' पदार्थों मे प्रभाकर इसे अनित्य 
मानते हूँ ।' यह अनित्य देख पड़ता है। "नित्य का ज्ञान अनुमान से होता है। जाति 
और व्यक्त में 'समदाय' सम्बन्ध है । व्यक्ति के रहने से दह्‌ रहता है और उसके 
नाश होने से न॒प्ट हो जाता है। डिन दव्यो का प्रत्यक्ष हो, उन्ही में जाति! रहदा 
है, अन्यत्र नही | जाति! व्यवित से भिन्न है 


दब्य--क्षिति, जेल, वायु, अग्ति, आकाश, काल, आत्मा, मतसू, तथा दिक्‌ ये 
ड्ष्प हूँ । इनका स्वरूप न्‍्याय-वेशेषिक के समात ही है!" फिर भी कुछ अन्तर है. 
जिनका उल्लेख नीचे दिया जाता है-- 


झ्ीव और उष्ण स्प्श के भेद रहने पर भी यह वही वायु है' इस 'प्रत्यमिज्ञा 
के अनुसार बायु' का सा्षात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाकर ने माना है। केवल 'पूथियो' से ही भौतिक 
शरीर बनता है। अन्य भूतों का शरीर में स्वंषा अभाव है । “जरापुज', 'अण्डज' 
तथा 'स्वेदज' ये तीन ही प्रकार के दरीर होने है। इन्ही में भोग होते हैं । दुक्षादियों 
का 'उद्धिरज' शरीर नही होता, क्योडि श्यमें भौग नही होता । 


“आत्मा' का मानस-अत्पक्ष नही होता। 'आत्मा ज्ञानाश्रव है। 'मा जानतामि! 
(अपने को जानता हूँ) यह वाक्य 'सौण' अर्थ में प्रयुकत होता है। 


“तम्ए' बोई पृथर्‌ द्ब्य नहीं है 


धुण--ैशेपिकमत के घोबिस गुणों में से सख्या, विभाग, पृयक्त्द, हया डेप 
को हटाकर उतने स्थान में देय का समावेश कर इक्तीस 'गूण' प्रभावर मातते है । 
इनते स्वभाव वैशेपिंत के गुणों के समान हूँ । किल्लु प्रभार॒द मत में, वैश्येषिक मत के 
समान चोबीम गुण' है, बेवल शब्द” के स्थात में 'नाद' तथा उसके गुण” का समावेश 
क्या है यह ध्याय-सिद्धान्तभालाशार शा कथन है।' “नाद' धबइ बा अगाधारण 
धर्म है और इसका शान से ज्ञान होता है ६ 





* द्रक्रणपरकिचिबा, पुप्ठ २६०२७) 

* ग्रश्चर्पाज्चिक्य, पृष्ठ २४, २६२७३ 

+ रामादुशचायंसम्त्रहस्य, पृष्ठ १७-१८३॥ 
* दृष्ठ १७२१ 
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कर्म! को प्रत्यक्षणोचर न मानकर उसे 'अनुमेय' इन्होंने माना है। जब रो 
वस्तु क्रियाश्ील होती है, तो हमे त्रिया नही दिखाई पड़ती, किन्तु उस वस्तु वा एक 
स्थान से सयोग और दूसरे से विभाग होता हुआ दिखाई पह़ता है ॥ तयोग और 
विभाग गुण हूं । इन्ही गुणो से कर्म! का अनुमान होता है। 
प्रत्यक्ष ज्ञान के लछिए भट्टमत के लोग संयोग” मात्र को तथा प्रमाकत है 
छोग संयोग", 'समवाय', 'संयुकत-समवाय/ एवं 'सम्बन्ध-विशेषणता ये चार सहिर 
मानते है । 
कुमारिलमत 
कुमारिल के मत में पदार्थ 'भाव” और अभाव! दो प्रकार का है। अगर 
चार प्रकार का है---'प्राग्‌ अभाव, 'अत्यन्ताभाव', 'घ्वस-अभाव” तया “ 'अन्योन्यामारँ 
र “भाव! पदाय॑ के भी चार भेद है--द्वव्य', गुर्णा, पर्म, तर 
सामान्य! । द्रब्य के ग्यारह भेद हैं--पूथिवी, जल, तेग, वीर 
आकाश, दिकू, काल, आत्मा, मन, अन्घकार तथा शब्द । कोई 'सुवर्ण| को भी एस 
द्रव्य मानते है ।' विशेष! और 'समवाय' को ये भिन्न पदार्थ नही मानते। शस् हो 
नित्य तथा सर्वंगत माना है । 
यह पहले ही कहा गया है कि मीमासक लोग भी नैयायिकों मी तरह पर 
भूमि से बहुत सम्बन्ध रखते है । इसी कारण “अन्धकार' को चलते हुए तया 
गुण से युक्त उन्होने देसा और छोगो में व्यवहार भी है 'नीलं तमश्चछ॒ति”। तैंभा पता 
क्रिया और गुण हो, वह *दस्य' है। इसके आधार पर उन्होंने इसे भी एक पृप+: | 
माना है। इगका आलोकाभाव सहित चशु से ज्ञान होता है। 'आकाई गा भी ४४ 
ही ज्ञान होता है । ले बोर 
भाट्टमत में आत्मा और मन ये दोनों विभु” हैं। शलमें अजगंयोग है / कक 
को 'दिग्‌ के अलगंत इस्होंने माना है। जाति, गुणा, तथा कर्म को ५ ५ 
अदा-भेद पाना है ।* के 
गुण--रूप, रस, गन्य, रप्श, परिमाण, पृषशत्व, गंयोग, विभाग: हो 
अपर, युषत्व, दवाव सथा स्नेह ये तेरह' शु्' मांट्रसत में माने गई हैं। वह 


ह स्यायसिदात्लभाा, पृष्ठ १७१, सबंसिदास्तरहर्य । 
+ स्वायसिद्वाम्तमाखा, चुध्ठ १७६ ॥ 
* भंगल्ताकशा--युई -सो्मसा, पृष्ठ ६५ । 


भोमांसा दर्शन ६22] 
में रखना है कि 'शक्ति' और 'सादृश््य को पृथक्‌ न मान कर द्रव्य के ही अस्तगंत 
माद्ट ने माना है। 

कम को ये लोय प्रत्यक्षयोदर मानते है । समवाय को एक पुथक्‌ सम्बन्ध 
भाट्ट नहीं मानते ।' 
प्ुरारिमत 

मुरारिमिश्न का मत उक्त दोनों मतो से बहुत भिन्न है। इन्होंने वस्तुत 'ब्रह्म' 
को ही एक पदार्म माना, किन्तु ब्यवहार में 'धर्मि' (घट) 'धर्म' (घटत्व), 'आधार' 
(बनियत आशय) ठथा 'प्रदेश-विशेए इन चार पदारयों को 
माना ।* 'बह्म' को ही वस्तुत पदार्थ मानने के कारण, मीमासा* 
शास्त्र को परवर्ती मिश्रमत के विद्वानों ने ब्रह्ममोमांसा' कहा है।" 

स्वर्ग का स्वरूप--सुख की पराकाप्ठा-अवस्था को ये लोग 'स्वर्ग' कहते हैं । 
"सुर! भाव रूप है और यह आत्मा का एक गुण है। यह अभा्वस्प नही है। 
गुदमत 

शरी₹--इन्द्ियो का अधिकरण 'शरीर' है । इसे गुरुमत में पाऊ्चभौलिक नही 
मानते, जैसा पहले कहा गया है । इसके तीन भेद है-- 

जरायुज--जितकी उत्पत्ति 'जरायु' से हो, जैसे--मनुप्य, पशु । 

अष्डज--जिनकी उत्पत्ति “अण्डो' से हो, जैसे--पक्षी, सर्प, आदि । 


पदार्य 


* शास्त्रदीपिका, पृष्ठ ५२। 

* द्वास्त्रदीषिका, पृष्ठ ५० । 

+ इलोकवालिक, १-१-४, प्रत्यक्ष, १४६-१५० । 

" न्यायसिद्धान्तमाला, पृष्ठ १७१ ६ 

* ब्रह्ममोमांसा भाट्टमतम्‌। ब्रह्मप्रतिपारक्त्वात्‌ तस्य--हचिपति उपाध्याप-- 
अनर्धराघवटीका, पृष्ठ ११७ काव्यमाला संस्करण ॥ मालूम होता है कि 
“अनर्धराघव' के रचयिता हो तृतोयः पन्‍्या:' दाले मोमांसक 'मुरारिसिश्र थे । 
इन्होंते हो 'बरह्ममोमांसा' शब्द का अन्ेराधव में प्रयोध क्या 
मंत्र स्व 'ब्रहममोसासातरवज्ञों दष्डघारक: ३ 
पुरोषाइचव यस्यासावडिएरः प्रपितामह: ॥--अंक ३, इलोरू १२४ 

5 भ्रकरणपड्चिका, पृष्ठ १४९३ 








स््ट भारतीय रर्भत 


रेदज--जिनकी उत्पत्ति पसीने से सभा गर्मी गे हो, जमे, बूक़ा, ददमर, गदि। 


उर्भिम-नयनग्पति के शरीर को मे महीं मातों। द्ग्से कोई प्रमा| ईे 
सदी मिलता ।' इसके झेत्र से शरीर केवल वॉविक ही होता है। अपाशि ता 
अपोनिड घरीर ये नहीं मावो । ्रयेक शरीर में 'मत', शा दि में हों 
इंखियाँ रहती है।' 


भाटूमत के विहद ये लोग मन को परमाणुश्य मातते हैं । यरि वह हि 
हो सो 'भारगा और मन इन दोतों का 'गंपोग' नित्य हो जायगा । मर में वेग है 
है। यह 'शान' का कारण है। आरमा और मत का संयोग धर्म और अपमें काजार 

होता है ।' 
भाद्ूमत 

इखिएय--इच्िाँ शान के कारण है । इब्दियाँ पाँच है। ये भौतिक है। * 
इस्द्रिय' तेजस है। इससे 'रूप' बा ज्ञान होता है। दीपक के समान गढ़ इदि 
छोटी-बडी सभी वस्तुओं को ग्रहण बरती है । 

'घाण-इग्द्िय' पाथिव है। यह 'गन्ध का प्राहक है। यह संयोग के डरा 
का ग्राहक है। वायु के द्वारा गन्ध घाणेन्द्रिय तक आता है, धाणेन्दिय के साष पट 
का 'सयोग” होता है और तव उसका शान होता है । 

'रसनेन्द्रिय' जलीय है। इसके द्वारा 'रम' का ज्ञान होता है। 

'त्वगिन्द्रिय' वायवीय है। इसके द्वारा स्पर्श का ज्ञान होता है। 

“श्रोत्रेन्द्रिय' दिक्‌ है। इससे शब्द” का ज्ञान होता है। 

“परत! अन्तरिन्द्रिय है। यह भी भौतिक है। उपनिषद्‌ ने भी 'मन' की 2 
माना है। परन्तु शास्त्रदीषिकाकार ने यह भी कहां है कि 'म्त' घृविवी आई भू] रा 
स्वरूप का है, अथवा भौतिक से विलक्षण भी हो सकता है।' इससे स्पष्ट है कि गई 
को इन छोगों ने वैदिक-मत से भिन्न मत का अवलूम्बन किया। 


* प्रकरणपण्चिका, पृष्ठ १५० ६ 
* प्रकरणपड्चिका, पृष्ठ १५० | 
$ प्रकरणपड्चिका, पृष्ठ ५२ ॥ 
* झ्ास्त्रदीपिका, पृष्ठ ३६ । 


मौसांसा दर्शन ्ड९ 


गह 'मन' स्वतन्त्र रूप से आत्मा और उसके गुणो का ग्राहक है । बाह्य वस्तुओं 
का ज्ञान वहिरिन्द्रियों के ढ्ारा मत और आत्मा के सयोग से होता है ।* 


ईश्वर या परमात्मा 


जगत्‌ का कर्ता कोई 'ईश्वर' है--इस मत को शवर ने स्वीकार नही किया, 
क्योकि इसे मानने में कोई भी प्रमाण नही है। नंय्रायिको की 
ररह वेद के रचयिता के रूप में भी ईशइवर' को छबर मे 
नही स्वीकार किया । 


कुमारिल 'प्रलय' और “सृष्ि' नहीं मानते, अत्एवं सृष्टि के कर्त्ता के रुप 
मे, या परम्परा के सम्बन्ध को एक सृष्टि से दूसरी सृष्टि में क्रमदद्ध रखने के लिए 
एक सववज्ञ चेतन ईदवर को यह नहीं मानते। कुमारिछ का कहता है कि 'सर्वज्ञ'तो 
कोई हो ही नेही सकता । वस्तुत, मीमासकों को ईश्वर को मानने की आवश्यकता 
ही नहीं मालूम पडी । अतएव वे “ईइवर' के अस्तित्व को नही मानते । 


ईइबर का 
निराकरण 


बाद के कुछ विद्वानों ने जगत्‌ के खष्टा के रूप में तो “ईश्वर' को नहीं माता, 
किन्तु फिर भी “ईश्वर” को साना है। इसका कारण छौकिक व्यवहार छोड +र और 
कया हो सकता है ? प्रभाकर भी इस मत से सहमत है ।* 

अब विचारणीय है कि शवर तथा भट्ट ने 'परमात्मा' को स्वीकार क्या है 
या नही ? मालूम तो ऐसा पड़ता है कि दुमारिल के सन में “परमात्मा” के अस्तित्व 
का पूर्ण बिद्यास था, किन्‍्तु मोसासा में उन्हें उसके सम्बन्ध में 
विचार बरने का कोई प्रयोजन ही नहीं हुआ | अतएवं 'पर- 
मात्मा' का भी कोई स्थात भट्टमत में नहीं है। यही कारण था कि कुमारिल ने 
स्पष्ट कहा है कि परमात्मा के सम्बन्ध में जानने के लिये वेदान्तशास्त्र का अध्ययन 
करना चाहिए ।' 


परमात्मा 


* शास्त्रदोषिक्षा, पृष्ठ २१-२२। 
प्रकरणपण्चिका, पृष्ठ १३७-४० । 


+ इत्याह नास्तिकयनिराकरिध्णुरात्मास्तितां भाष्यह्टदत्न युवत्या ॥ 
चढ॒त्वमेतदिखययच बोध: प्रयाति बेदान्तनिषेदशेन ॥-- 
इलोइवातिक--आत्मवाद, १४८ ॥ 


र्५० भारतीय दर्शन 


मीमांसक के मत में 'ईइवर' और (परमात्मा! दो है या एक, यह कहना उस है. 
वयोकि इनका विचार ही इस शास्त्र में नहीं है, फिर उनके स्वरूप का ज्ञात वैसे हे! 


नैयायिको की तरह मोमासक भी शरीर, इख्धिय आदि से भिन्न बाला 
अर्थात्‌ जोवात्मा' की सत्ता मानते है। यह एक द्रव्य है। वेद में कहा है कि रा ड़ 
अनन्तर यजमान: स्वर्ग छोक याति' अर्थात्‌ यजमान सवा रोड 
को जाता है। यजमान का शरीर तो मरने पर यहीं दस हो 
जाता है। अतएव झरीर तो स्वर्ग को नहीं जाता, फिर जो जाता है वही है जोग्ल'' 
इसी प्रकार “वह इस जीवन-मरण के बन्धन से मुक्त होता है"-इस कयत से 
स्पष्ट है कि मुक्त होने वाला शरीर, इन्द्रिय आदि से भिन्न एक कोई है, जो तिल 
जिसका नाश नही होता, जो इस छोक से परलोक को जाता है। वही है 'जीदात्मां 
“आत्मा! में ज्ञान का उदय होता है, किन्तु स्वप्नावस्था में विषय के ने होते ६ 
आत्मा में ज्ञान नहीं रहता । इस प्रकार यह जड़ और बोष स्वरूप भी है। 


जीवात्मा 


यह नित्य है। इसका नाश नही होता । वस्तुतः यही 'कर्ता' और गोर 

है। यह विभु है, क्योकि यह 'अह' भाव के रूप में सर्वत्र विद्यमात (अह-अत्यक्षमस, 
है। यह 'शुद्ध ज्ञान' स्वरूप है और देश तथा काल से अपरिच्छिप्त है।' गहों शा 
है।' यह एक शरीर को छोड़कर दूसरे झरीर में प्रवेश करता है। भिन्न 
अनुभव के कारण एक शरीर में एक ही 'आत्मा' होती है और वह दूसरे घरौर 
रहने वाले 'आत्मा' से भिन्न है। अतएव अनेक 'जीवात्मा' हैं। अनेक मातने 
बद्ध और मुक्त को भी व्यवस्था हो सकती है, अन्यथा एक के मुक्त होते से सभी ं 
मुक्त मानना पड़ेगा ॥" यह स्वानुभवगम्य भी है. अतएव उसे मॉनेगेशय्रार 
कहा गया है। 

यहू ज्ञान से भिन्न होकर भी हमें ज्ञान ही के दादा बोधगम्य होता है। 
(में) इस ज्ञान के द्वारा सर्वत्र और सर्वदा इसका बोर हैं 
होता है। यह स्वप्रकाश नही है। 


श्र 
प्रभाकर 


* इलोक्दाशिह, आरमबाइ, १-५; श्ास्त्रदीपिक्षा, १-१-५॥ 

* खग्बवाविक; धास्त्ररीदिका, पृष्ठ १२३ निर्भयसागर संस्करण | 
* झास्त्रशविक्षा, पृष्ठ १२३ ॥ 

* शफ़््रशेपिक्ता, पृष्ठ १२४-२५ । 

) इलोशबालिक, आत्मचाद १-५।॥ 


मोमांसा दर्शन २५६१ 


प्रभाकर का कहना है कि 'जीवात्मा' भीकता है, शरीर भोगायतन है, 'इन्द्रिया 

भोग-साधन है, और 'सुख-दु ख तथा पृथिवी” आदि मोग्य है। जीव, शरीर, इन्द्रिय, 

भोग्य तथा ज्ञाता इन पाँचो के रहते ही 'ज्ञान' होता है और वस्तुतः समस्त जगत्‌ इन्ही 

पाँचो में समवेत है । 

मुक्ति का स्वरूप हट 

तीन प्रकार से प्रपञुच अर्थात्‌ ससार मनुष्य को बन्धन में डालता है। अर्थात्‌ 

भोगायतन 'शरीर', भोग-साधन “इन्दियाँ' तथा शब्द, स्पश्ञ, रूप, आदि भोग्य 'विपय 

इन दीनो के द्वारा मनुष्य सुख तथा दुख के विषय का साक्षात्‌ 

हि अनुभव करता हुआ अनादि काल्‍ से वन्धन' में पड़ा रहता 

है। इन्ही तीनों के आत्यन्तिक नाश होने से ही 'भूक्ति” मिलती है । तस्मात्‌ 
इनके आत्यस्तिक नाश को ही भाट्टमत में 'मोक्ष' कहा गया है। 


पूर्व में उत्पन्न शरीर, इन्द्रियाँ तथा विषयों का नाश्य एवं भविष्यत्‌ काल में होने 
बाले दारीर, इन्द्रिय तथा विपयो का पुनः न होना ही आत्यन्तिक-नाश्च! कहा जाता 
है । पश्चात्‌ सुख तथा दु ख से रहित होकर 'मुक्त पुरुष' स्वस्थ हो जाता है, अर्थात्‌ 
ज्ञान, सुख, दु ख, इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, धमे, अघर्म तथा सस्कार से रहित होकर पुष्प 
अपने स्वरूप में स्थित रहता है, अर्थात्‌ शान-शक्ित, सत्ता, दृव्यत्वादि से सम्पन्न 
रहता है। 


पूर्व जन्म के कर्मों से उत्पन्न धर्म तथा अधघर्म के फल का उपभोग करने से उन 
धर्माधर्मों का नाश हो जाठा है ।' इनके वाश होने पर सुख तथा दु.ख का भी नाश हो 
मक्ति जाता है। इम भ्रक्तार पूर्व जम्म के बन्धनों से पुरुष मुक्त हो 
तप जाता है। काम्यकर्मों के परित्याग से भविष्य में धर्माधर्म तया 
उनसे होने वाले सुख-दुख भी नही उत्पन्न होते । बेद विहित 

कर्मों के करते रहने से दया निषिद्ध कर्मों के परित्याग से नवोन घरीर आदि तो 
होते नही, अतः पूर्व शरीर के नाश होने पर पुस्ष अपने स्वरूप में मुक्त होकर स्थित 





" नित्यकर्म, अर्थात्‌ 'सन्ध्योपासन आदि' जिसके करने से कोई पुष्य न हो, किन्तु 
न करने से पाप हो, तथा नंमित्तिक्कर्स को करते रहने से ओर आत्मज्ञान को प्राप्त 
करने से धर्माषर्म का नाश नहों हो सकता, इन दोनों में विरोध है। उतका भाश 
केबल भोग से ही होता है, यह भाट्टमत है--द्ास्त्रदीपिक्त, पृष्ठ १३० ॥ 


दल आएगीय बर्णत 


सगा है। इस प्रहार बड़ निक्क) होता है हि आए भीचानिन के आते में परम 
सप्याध-वितय' को ही 'बोच' कहते है । ओपरकापा में औज़ मैं ने युतर है. गउतद 
है और मे जात है-- 


सिर्मातु नि धाप्दस्पों विरावदशाक होश ' 


एक डोए और हयात में रखता है कि मुकशरस्था में दुल्प के शरीयशिलों हरे 

नही, मन के साथ शास्प भी ही रहया, किए हिस प्रह्मा मृतालीर को मात- 

पृर्त भर होते हो शहवा है ? धरीर, संत आदि सापत के रिशे 

को भात्म-मात्र. सं भी अपने को नहीं जात सक्‍ती । अत. मो हों 

सही होता. अफस्पा में जीब में भाव्पकात' नहीं है, हिखु जातगशियार 

और में अकाय रहता है। 'जात-वकित! का होगे इहो 

भी महीं होता । साध ही गाप उसकी सत्ता हपा डस्यल आदि पर्म तो उसने 

रहे ही है। मही गरयुत मामा का लिजी स्वरूप है, जिसमें वह मोक्ष में सिरे 
राता है-- 


"परर्य रव मेज रूप ज्ञातशस्तिसताउब्यस्वाहि तत्मिप्रद॒तिप्दो 


एक बात और रमरण रखती है कि आत्मजान से मुक्तित मिलती है, वि 
भट्टमत में, नित्प और मैमित्तिक कर्मों का अनुष्ठात होता ही रहता है कैब 
काम्य और निपिद्ध क्मों का परित्याग करता पड़ता है। मुक्ति का साकार 
कारण शान नही है, किन्‍्तु शान होने से जीव को प्रवृत्ति मोश् की तरफ़ हो शवी 
है तथा धूर्व जन्म के धर्मा-धर्मं का भोग के द्वारा नाश होते पर जीव पुनः शरीर 
धारण नहीं करता । 


धर्म तथा अधर्म का नि शेष रूप में नाश होने से देह के आत्यन्तिक नाश को ह्व 
प्रभाकर मोक्ष” कहते है ! वस्तुतः धर्माषर्म के वच्चीभूत होकर जीव नाना योतियों में 
'स्रमण करता रहता है। घर्माधर्म के नाश होने से, इनसे उतने 
पभ्रभाकरमत करकन्य कर जीव 
देह, इम्द्रिय, आदि के सम्बन्ध से सर्वया रहित होकर 
सांसारिक दु.ख के वन्धनों से छुटकारा पाने पर “मुक्त” होता है । 
अजीत 
* श्ञास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२५-३० । 
* शास्त्रदोषिका, पृष्ठ १३०। 


मोसांसा दर्शन २५३ 

मुक्ति को प्राप्त करते के लिए सासारिक दु खो से जीव उद्विग्न हो जाता है। 

डु ख-मिश्रित सुख से भी वह पराह्मुख हो जाता है। वास्तविक परिशुद्ध सुख तो 

भकित की प्रक्रिया ससार में है नहीं । बाद को मुक्ति के लिए वह तत्पर होते 

कि है। पश्चात्‌ ससार में अम्युदय देने वाले, बन्धन के साघन रूप, 

निषिद्ध तथा पाष के हेतुभूत कर्मों के परित्याग करने पर, पूर्व जन्म में किये हुए कर्मों 

के फलस्वरूप धर्माघर्म के फल के भोग के द्वारा नाश करने पर भी योगशात्त्र में प्रति- 

पादित शम, दम, ब्रह्मचय आदि योगाज्जो के पालन द्वारा प्राप्त आत्मज्ञान के द्वारा, 

निश्चेप कर्म के आशय से, अर्थात्‌ धर्माघर्म सस्कारो के नाश करने से ही जीव मुक्त 
होता है ।' वह पुत ससार में नहीं आता । 


मुक्तावस्था में जीव की रुत्तामात्र रहती है। जो सत्‌ है और अकारण है, वही 
अविनाशी है। यह आत्मा" सत्‌ और अकारण है । यह विभ्‌ है, क्योकि इसके गुण 
सर्वत्र विद्यमान हूँ ।* 


उपर्युक्त बातों से यह सिद्ध होता है कि भाट्टमत में कर्मफलों के उपभोग से 
धर्माधर्म का क्षय होता है, किस्तु प्रभाकर वा कहता है कि बेवल उपभोग ही से क्षय 
नही होता, किन्तु शम, दम, ब्रह्मचयं आदि योगाजज़ो के पालन के द्वारा प्राप्त आत्मज्ञान 
भी धर्माधर्म के नाश के लिए आवश्यक है।' र्< 


भाट्टमत में प्रपज्च-सम्वन्ध का विलय हो 'मोक्ष' है, किन्तु प्रभाकर के मत 
भाट्ट और गुर्मत में धर्माघर्म के निःशेष नाश से उत्पन्न देह का आत्यन्तिक उच्छेद 
में मोक्ष ही 'मुक्ति' है । 





इस प्रकार दोनों मतो में स्वूल दुष्टि से मेंद् देखने में आता है, किन्नु वस्तुत 
भेद तो नहीं है । भाट्टमत में शरीर आदि तीनो सम्वत्घों का आत्यन्तिक नाश-- 
“त्रविषस्पापि बन्धस्यात्यन्तिकों बिलयो मोक्ष” तथा प्रभाकरमत में देह का 
आत्पन्तिक उच्छेद---आप्पल्तिरुस्तु देहोच्छेदो सोध्:--मोश्ष' है। एक में घरोर के 

+ प्रकरणपश्चिका, पृष्ठ १५४-१५७ | 

* प्रकरणपश्चिका, पृष्ठ १५७३ 

१ प्रकरणपश्चिका, पृष्ठ १५६, काशी संस्करण ॥ 

* शास्त्रदीपिका, पृष्ठ १२५। 

* प्रकरणपशण्चिका, पृष्ठ १५६४६ 


रध४ भारतोय दर्शन 


सम्बन्ध का विलय , दुसरे में शरीर का उच्छेद । वस्तुत. शरीर के उच्छेद मे गरतस 
का उच्छेद तो होगा ही । 
प्रमाण विचार 
भीमांसा का मुख्य विषय है धर्म'। जैमिनि ने धर्म का रक्षण 'चोददातकषरो 
धर्म/' किया है ! इस धर्म को जानने के लिए एक मात्र प्रमाण है--विद' ) प्रसक् 
धर्म आदि प्रमाणों से धर्म! का ज्ञान नहीं हो सकता । इसी प्रम्य 
में अत्यक्ष आदि प्रमाणों का विद्यार मीमांसाशास्त्र में रिया 
गया है! प्रसंगतः यहाँ पर भी उतका विचार किया जाता है। 


प्रमाण का लक्षण 
"यथार्थ अनुभव! की मीमासक लोय भी 'अमा' कहते है । स्मृति” तया हिंशँ 
आदि को 'प्रमा' नहीं मानते । अतएवं अज्ञात तत्त्व के अर्धज्ञान को अ्रमा जहा 
भाद्टमत है। इस अनधिगत अर्थ के ज्ञान को उत्पप्त करने वाह कण 
प्रमाण है । इसी को शास्त्रदीपिका में कहा है-- 
“कारणदोददाघकज्ञानरहितम्‌ अपृहीतग्राहि शान प्रभाणन्‌ 
अर्थात्‌ जिस ज्ञात में अज्ञात वस्तु का अनुभव हो, अन्य ज्ञान से वाधित न हो एवं दोप 
रहित हो, वही 'प्रमाण' है । 
प्रमाण के भेद--भाट्ुमत में प्रमाण” के छः भेद हँ--प्रत्यक्ष, अनुमते, 
उपमात, ब्द, अर्थापत्ति तथा अनुपलब्धि या अभाव | 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान के लक्षण एवं प्रक्रिया को साधारण रूप से स्यायशारर 
के समान ही इन्होंने माना है। तयापि प्रक्रिया में कुछ भेद है । जैसे--स्थाय-वैशेपिक 
में छः प्रकार के 'सप्निकर्ष' होते हैं। भट्ट ने बैवल 'सेयोग 
ना सा. तथा संयुक्ता-तादात्म्य/ दो ही सप्तिकर्ष माने हैं। इलडे मा 
पद में रमवाय सम्बन्ध नहीं होता । इसी प्रकार अतुमात जी 
प्रक्रिया में स्थाय के समान 'प्चावयव' वाक्य ने मान कर (्रतिज्ञान हेतु हरी 


के *बोदता अर्योतर घोष आरि किया में प्रवृत्ति कराने वाला वेद का विष्यर्पए बारय 
के हारा लक्षित मर्च ही पर्म! है। 
* दुष्ठ ४५ ३ 


मीमांसा दर्शन रद 
दृष्धान्त', अपवा दृष्टान्त', उपनर्य' एवं निगमन! इन्ही 'तोत' वाक्यों को अवयब' 
माना है। 
जैमिनि के 'प्रत्यक्ष' लक्षण में, जिसको मट्ट ने भी स्वोकार क्या है, अव्यापवत्व/ 
दोप देकर प्रभाकर ने उसे अक्षण कहा है और उसे अस्तवोक्ार किया है। 


प्रभावर के मत पें स्मृति” से भिन्न 'सवित्‌' ही “अनुमूति' है और वही प्रमाण 
प्रभावरमत.. 5! सस्कारमात्र से उत्पन्न शाव स्मृति है । स्वप्न” भी स्मृति 
ही है ठया 'संज्ञ्य' भी स्मृति' ही है। 'स्मृति' पयाव॑ होने पर 

भी प्रमाण नहीं है। सभी शान यथायें है, विन्तु “अनुभूति” ही 'प्रमाण' है । 
प्रमाण--सँच प्रदार का है--प्रत्यक्ष, अनुषान, उपपान, अर्पापत्ति दया शब्द । 


साक्षात्‌ प्रतीतिः प्रत्यक्षम'--साक्षात्‌ उठ्प्र शान ही 'प्रत्यक्ष' है। प्रभाकर 

का बहता है हि प्रत्येक प्रत्यक्ष शान में “मेय', मात्रा तया (प्रमा' ये तीनो रहते है । 
अर्थात्‌ प्रत्ये€ प्रत्पक्ष-शान के स्वरुप में, जेगे--मै घट दो शातता हूं, घट, 'मै' तथा 
जञॉत' इन तीनों दा साथ-सांय भान होता है। इसी भो वह 'बत्रिपुटीअश्यक्ष' रहते है 
“मं आत्मा भा प्रतीर है। इसरे भाव दे दिता रिसी वस्तु शा ज्ञान नहीं होता ॥ 
'अह' (मैं) को झूगाये बिना कोई भी भ्रतीति नहीं होती । बहू जानता है' (से 
झानाति) ऐसी प्रतीति बभी नहीं होती ३ भिर' और “माता से प्रतोति भिष्न होती 
है, रिन्‍्तु 'प्रमा' से भिश्न मही होती । वह तत्य्वरूपा होती है । मित्र! और 'साता' 
के प्रतोति एवं झरह वो है। इनसरी प्रठीडि मपने लिए प्रराह्ष बी बोपेशा बरती है, 
विल्‍्तु 'प्रमा' 'रवर्य प्रगाश' स्वरूप है। उसकी प्रवीति स्वयं होती है। पदों बारण है 
कि सुपुप्ति हें धर और “पादा', प्रराणएपक न होने बे: बारण, नहों प्राशित होते 
उनभीो प्रवाश सें छाते के लिए दूसरे वो अपेज्षा होती है, किन्तु प्रमा तो 'स्वय प्रशार' 
है, इसलिए उसे घकाश भें आते के लिए दधरे भी महायत्रा नहीं छेतो पह्यीं है।' 
ब्रायक्षजान में 'मेर' झौर 'मादा' बा भान हो अबरप होता है, दिल्बु उसे भात के डिए 
डूसरे भ्रराश की आवष्दाता होरी है। ये रव५॥: प्रा! हरी हैं। मितरि' मात्र 
कवय प्रवाध! है। इस्ट्रिय और अर्य बे साशात्‌ सम्दन्ध से प्रयश-हात होता है। 

१ शापातुशइरय--सम्जरशस्य, दृष्ड २ेच८। 

+ प्रडरणर्पालिचरा, दुष्ट ५३; तस्वरहस्‍्त, द्च्ठ ८३ 

* ग्रकरणपरिचशा, पृष्ठ ५६-५७ ॥ 


२शूड भारतीय श्शत 


प्रभावरशां में इस्टिय और अर्य के वीच में ख्वत्प दो ध्रहार से होता 

जात के विययो [सेक) के साथ इस्धिय के 'गंयोग' से, वियय में संपुर हे शा 
शकप्निर्ध गमबाय सथा रामदेव यमद्राय' से । दब्य, झाति सवा गुए ई 
साष इब्टिय-यंगोंग से प्रत्यक्ष शान होता है । 

'मगप्निकर्ष' दो प्रकार के है+-'तत्यमत्राय/ तथा वत्कारशसमवराय। दिखि 
प्रत्यक्ष भी गमरत प्रक्रिया में चार प्ररार के सात्रिकर्त होते हैं--आत्मा के माई 
मन पा. मन के साथ इच्धिय का, दे स्थ है साय दख्टिय का शया रुप आदि गुणों है साय 
स्ट्रिय का। युराद्ध्‌ स आदि आत्तरिक वस्लुओ के प्रत्यक्ष में मन को अर्थ तया झा 
के गाम दो ही प्रकार के सन्रिकर्ष होते है) 

सभी गूणो का ज्ञात प्रस्यक्ष से होता है । दस्य के ज्ञान के दिला रूप आदिका 
ज्ञान होता है और बही रुप आदि के शान के बिना भी दब्य का शान होता है । इसने 
कोई नियम नहीं है ।' 

असत्यक्ष के 'सविवलत्यक' तथा 'निविपत्यक' दो प्रकार के भेद प्रमाकर भी पाती 
है । भाट्ट मे मत में प्रथम निविकत्पक, था आलोचनात्मक जान होता है, परचाई 
सविकल्पक ज्ञान होता है, जैसा न्‍्पाय-वैशेपिक सत में है! 
इसका विशेष विचार करना यहाँ पुनरतित होगी । 


'ोगजप्रत्यक्ष! को एक भिक्न प्रत्यक्ष मद्द नहीं मानते । योगियों के प्रत्यत 
में भी शेय वस्तु का अस्तित्व आवश्यक है । परोक्ष वस्तुओं का योगियों कोजी 
ज्ञान होता है, उसे 'प्रातिभ' ज्ञान कहते है, दिन्तु यह संल्दिय/ 

योगजप्रत्यक्ष जाने है। है के 








प्रत्यक्ष के भेद 


अनुमान तथा उपमात ये दोनों प्रमाण न्याय-वैश्वेपिक के समाते हूँ, अत्व 
इतका पुत: विचार करने से विश्ञेप छाम नहीं 
दाब्दप्रमाण 


झब्दप्रभाण और उसका भेद--ज्ञात शब्द से पदार्थ का स्मरघात्मक ज्ञान है 
पर जो वाक्‍यार्य का ज्ञान होता है, वही शब्दम्रमाण' है। यह दो प्रकार का है--मौरपेय 


तथा अपौरुषेय । 


१ यहाँ न्याय-वैशेषिक मत से अन्तर है । 
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जिस प्रकार का “अर्थ हो, उसे उसी रूप में देखने वाला आप्त' है। आप्तों 
का वाक्य 'पौस्पेय' है। वेदवाक्य 'अपौस्पेय' है । स्वत 'झब्द' तो अदृष्ट है और जब 
ये शब्द आप्त तथा वेद के वावय के रूप में होते है, तब उनमें कोई भी दोप नही रहता। 
ततस्मात्‌ इस प्रकार के वाक्यों से उत्पन्न ज्ञान को 'दब्दप्रमाण' कहते है । 


शब्द के और भी दो भेद है--सिद्धार्थ' तथा वविधायक' । कसी पदाय के 
निश्चित अर्थे को कहने वाला वाक्य 'सिद्धायंक वाक्य! है, और किसो प्रकार के काये 
के लिये प्रेरक वावय 'विघायक वाक्य” है। विधायक पुन. दो प्रश्मार का है--उपदेशक 
तथा अतिदेशक । 'ऐसा इसे करना चाहिए' यह 'उपरैशक' वावय है । 'दर्शयूर्ण मास 
याग के द्वारा स्वर्ग का साधन करे, यह “अतिदेश' वाक्य है ।' 


धर्म की व्याख्या के लिए हो मोमासाझास्त्र बना है। धर्म को जानने के लिए 
एकमात्र प्रमाण है--वेद' या 'अपौरुषेय वाक्य । वेद कै नित्य॑त्व तया अदुष्टत्व 
बेद 'पर्म' मे की प्रमाणित करने के लिए शब्द को तित्य मानता आवश्यके 
है। शब्द का अर्थ तथा 'शब्द' एवं अर्थ का सम्बन्ध ये भी 
नित्य है। बस्तुत यद्द सभी विचार अपौरपेय-वाक्य के सम्दस्ध 
में मौभासाशास्त्र में किये गये है। लछोविक-बाकय से अनेक दोष रहने को सम्भावता 
के कारण उपर्युक्त दिचार लौकिक-वाइ्य के सम्बन्ध में नहीं 
कहा जा सक्ता। यही कारण है वि वेद-वाक्य को पौरपेय 
नही झाना जाता। ऐसा करते से उसमें भो दोव को आशका 
रह जाथगी ५ अतएवं 'वेद' अपौएपेप है, इसे किसी ने नही बनाथा, और यह 
स्वप्रकाश' है। 


अपोरषेय और 
स्वप्रकादा 


>बेद! में जो मन्‍्द्रों के साथ बहुत से नाम आये हैं वे उत सत्दो बैः रचयिता के नाम 
नही है, किल्लु दे उनदे ताम है जिनके प्रति दे मन्त्र तैजसरूप में आविर्भूत हुए है और 
चे ही लोग उन मन्‍्त्रो केः विशिष्ट शाता हुए है । इसीलिए उनके नाम उन प्म्त्रों वे साप 
सम्बद्ध है। इमीलिए ऋषि' वो “मन्दद्र प्टा' बहा यया है| 


बेद-बावयों का अर्य॑ उनके अपने प्रसंग में दी करना उचित है। एक-आधबर सनन्‍्दर 
को पूथक्‌ कर उस के अर्थ बरने से उसका वास्तविक अर नहीं होता। 





१ शास्चदीपिका, पृष्ठ ७२ निर्णदतापर संस्करक्त ६ 
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५८ * भारतीय इर्णत 


घड्द के विजान से परीक्षमृत विषय के "जात! को शिलयरसाण वा शिर् 
४ कड़े हैँ। अति झरक्द-विजान के द्वारा आत्मा के अति 
भाररता से अदृष्द विधयों के शान को धिम्दप्रमाश| कही हैं। 


प्रभावर का बहता है कि यथार्थ घासदजात वेशइबात्यों से ही हो खाता है। 
अतशय 'बेद' ही एक सात्र 'धलप्रमाण है। वेइल्वापप में भी जो बाय विधा 
है, वे ही शाहइ-प्रमाण हैं । जैगे--रवर्गक्ामों यजेत । 


यहाँ एक बात ध्यान में रसना है हि जो शब्द के रूप में बात के द्वारा हमें हु 
में आता है, वह (ध्वनि! है और वह नित्यभब्द का प्रतीक है । स्वति स्वयं अति है 
ध्यनि' धादद मे मिश्र है, इसमे युक्त यह है कि यहि वस्तुतः ध्वनि झब्द होती तो एक 
धब्द के, जैगे 'पट ' इस शब्द के, दश वार उच्चारण करने पर द्श शर्धों ढी हा 
होता, रिन्‍्तु ऐसा तो होता नहीं । अनेक वार उच्चारण करने पर भी एड ही गा 
का बोध होता है। अतएवं उच्चारण के द्वारा ध्वनि! की उतति होती है 
कि 'दब्द' की। तस्मात्‌ शब्द” नित्य है। दाब्द के साथ अर्थ का साख २ 
'नत्य' है। इन सभी बातों के रहने हुए भी, यह कमी नहीं भूलना चाहिए कि मौमार 
में वैदिक शब्द तया वात़्यों का ही विशेष रूप में विचार है। ये धन्द तब 
नित्य है, अर्थात्‌ यह झह्द-प्रमाण स्वत-प्रमाण है। इन बन्ों के प्रामाष्य के लिए हून 


की अपेक्षा नहीं होती । 


उपमातप्रमाण 

सादृश्यजत्य ज्ञान को “उपसान' कहते है। इस में इच्द्रिय के साय अर्य का ४६ 
कप नहीं होता । जैसे--'गाय' के ज्ञान को रखने वाला जब गया को देखता € 
तब उसे अपनी गाय का स्मरण होता है, इन दोनों में 'सादृश्य' है, और इठ सर 
के अनन्तर यह गवय है' ऐसा जो ज्ञान होता है, वही 'उपमिति' है और उपर 
+कारण' 'उपमान/ है । 

बह मनुष्य जिसे गाय का ज्ञान पूर्व ही से है, 
एक जानवर को देखता है। उस जानवर को वह 


जब जंगल में जाता है; वा ईई 


अपनी याय के सदृश देखता है। 
भट्टमत तत्पस्चात्‌ उस के मन में पूर्व ज्ञात गाय का स्मरण होता है 
कि मेरी गाय मेरे सामने उपस्थित जानवर के सदृश है। हे 

'सादृश्य' से जो ज्ञान उत्तन्न होता है, उसका दिपय है--वर्तमान जानवर के साइंस 
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शिष्ट अपने गाय का स्भरण । यही है 'उपसिति!। इस सें सादृश्य का पत्यक्षा 
या गाय॑ का स्मरण होता है । इन दोनो बातो का एकत्र ज्ञान न तो प्रत्यक्ष से 
रे ने स्मरण से दोोता है। तस्मात्‌ “उपसान नाम के प्रमाण को स्वीवार करता 
इता है ॥ 

'सादृश्य' के द्वारा अदृष्ट त्रिपय के "जान को 'डपात बहते हैं। जैसे-- गाय! 
मे जानने बाला पुरुष गवर्या को देखता हैं। तब गदर्य के प्रत्यज्ञ शान से 'सादृश्य' 
के द्वारा प्रत्यक्ष रूप में अविदयमान थाय का ज्ञान भी उसे हो 
जाता है। इसी ज्ञान को “उपमात बहते है, अर्थात्‌ सादृष्य के 
ह्यक्ष से अविद्यमान गाय का जो सादृर्य ज्ञान होता है, उसे ही 'उपघान' बहते हैं । 


प्रभाकरमत 


अपमान के स्वरुप में भेद--उपयुक्त बातों मे माझूमर होता है कि माटमत में 
विद्यमान गाय वा स्मरण पा प्रभागरमत में अविधमान थाय शा 'सादुइप- 
ता ही उपसान/ है। 


गर्षापत्ति 


दुष्ट था श्रूव विषय की उपपर्ति शिस अर्थ के बिना ने हो, उस अर्य के शान को 
अर्थापत्ति' बहते है । जैसे---दिवदत्त दिन में कुछ भी नही खाता, फिर भी सूद मोटा 
१! । इस बाय में 'न खाना देषापि मोदा होता” इस दोनों कधतों में समन्‍्दथ 
है उपपत्ति नहीं होती । शरद. उपरकत्ति के लिए "राशि में मोगत शरता है! यह 
एहाला बी जाती है। इस बथत से यह रपप्ट हो दया वि यशपि दिन में बह नहीं 
भाता, परन्तु रात्रि में खाता है'$ अठएद देवइस मोटा है। पद पर प्रषमत बाय 
मैं उपपत्ति छाने के लिए, “एत्रि में लाता हैं यह बल्पना श्वर्ं भो जाती है। इसो 
हो 'अर्धापत्ति' कहते है। 
यह दो प्रषार भी है--दुप्टार्पात्ति', जेगे--ऋण् दे उशहर्य में, शुषा 
'बुदार्पाएति' जैगे--मुनते में आगा है वि देदश्ल शो शोडिव है, घर में नही है 
इस से देशशल बहा और रदात में है! इस बो शत्यता रुएता 
मर्घाएति दे भेद. धइ्दधदति है ॥ अन्यदा होजिद होरर घह में नही रहता इस 
दोनों बातों में समन्दर मही हो सब ३ 


ह हृदोशडातिर, रफ्यात, रै>४३) 


२६० भरतीए गर्शत 


प्रभाकश का मंत्र है कि किसी भी प्रमाण से हात विधय ही उपर्नि रे टि 
'अर्पपित्ति' हो मरती है, केवच दृष्ट और शुत ही से मरी 


बड़े बात साधारण शय से प्रत्यक्ष आई प्रमाणों ये सिद्ध नहीं होता,दारः 
/सर्पषित्ति! नाम का एक भिन्न प्रमाण” मीसासक सातते हैं। 


अनुपत्तर्यि था अभाव 

अभावप्रमाण--प्र्यश्ष आई प्रमार्णों के द्वारा जक हिगो वाबुँ की हट 
गहीं होता, तब 'वह वस्तु महीं है! इस प्रतार उस वस्तु के 'अमाव जा वर 
हमें होता है॥ इस अभाव को शान इख्िय-सप्रिषर्ण आदि के द्वारा तो 
मही सकता, बपोकि इख्ियसप्रिकर्ष 'भाव! पदार्थों के साथ होता है। आग 
“अमनुपलत्धि', या 'मभाव! नाम के एक ऐसे स्वतस्त्र प्रमाण को मीसासेक मो 
हैं, जिसके द्वारा किसी बस्तु के अभाव का शात हो । 


यहे तो मीमासकों का एक साधारण मत है। किन्तु प्रमाकर इसे नहीं लें 

कार करते । उनका कथन है कि जितने 'प्रमाण/ हैं, सब के अपने-अपने लत 

िफ 'ग्रमेय” है, किननु 'अभाव/ प्रमाण का कोई भी अपना वि 

/रमत जे: ; नह 

नही है। जैगे--इस मूमि पर धद नहीं है, इस जान मे ई 

वहाँ पट होता, तो भूतल के समान उसका भी ज्ञान होता, किन्‍्दु ऐसा नहीं है। हि 

हम देखते क्या है ? केवल भूमि”, जिस का जात हमें पत्यक्ष से होता है। वह! 

“अभाव! का अपना स्वरूप तो कुछ भी नही है । वह तो जहाँ रहता है, उसी आधार। 

साथ कहा जाता है। इसलिए ययादये में भूवठ के ज्ञान के अतिरिक्त घट है 
है! इस प्रकार का ह्ञान होता ही नहीं। अतएवं 'अभाव' 'अधिकरण स्वर्प 

है। इस का पृथक्‌ अस्तित्व नही है ।' 


ये ही पाँच या छ. प्रमाण मीमांसक लोग मानते है । 


सम्भवप्रमाण--कुमाटिल ने 'सम्भव' की चर्चा की है। जैसे--एक सेर हुई हि 
आधा सेर दूध तो अवश्य है'; अर्थात्‌ एक सेर होते से सन्‍्देह हो सहता है; कि जब 
आधा सेर होने में तो कोई भी सन्‍्देह नही हो सकता । इसे ही सम्भव नामी 
प्रमाण 'पौराणिकों' ने माना है। कुमारिछ ने इसे 'अनुमान' के अन्दर्गत मादाहै। 


+ शास्त्रदोपिका, यूष्ठ ८३-८५; अकरणपडिचिका, यृष्ठ है!८ँ१६। 
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पतिह्ाप्रभाण--एव ऐतिह्ल' का भी उल्लेख कुमारिल ने किया है। जैसे 'इस 
ढ़ के वृक्ष पर भूत रहता हैं । यह वृद्ध लोग कहते आये है। अतः यह भी 
(क स्वतन्त्र प्रमाण है। परन्तु इस कथन की सत्यता का निर्णय नहीं ही सकता, 
बतएव यह प्रमाण नही है । यदि प्रमाण है तो यह “आयम' के अन्तर्भूत हैं। किस्तु 
लत दोनो को कुमारिल ने भी, अन्य मौमांसकों को तरह, स्वीकार मही किया ।' 


प्रतिभाष्रमाण--'प्रतिभा' अर्थात्‌ 'प्रातिभज्ञानं सदेव सत्य नहीं होता, अतएव 
इसे भी मीमासक छोग प्रमाण के रूप में नहीं स्वीकार करते ।* 


प्रामाषण्य-बाद 


न्यायक्षास्थ्र तथा मीसासाशास्त्र में प्रामषण्यदाद' सूद से कठिल विषय कहा 
जाता है। मिथिला में विद्नन्मण्डली में प्रसिद्ध है कि एक समय १४वीं सदी में एक 
बहुत बडे विद्वान्‌ और कवि किसी अल्य ग्रान्त से मिथिला के महाराज की सभा में 
आये ! उनकी कवित्वशक्ति और दिद्धत्त से सभी चक्ति 
हुए। वह मिथिला में रह कर “प्रामाषण्यवाद' का विशेष अध्ययन 
करते थे । कुछ दिनों के पश्चात्‌ महाराज ने उनसे एक दिन 
मबीन बविता थुनाने वे लिए कहां, तो बहुत देर सोचने के बाद उन्होंने एक कविता 
की रचना की--नमः प्रामाष्यवादाय सत्कवित्यापहारिणें। इसकी दूसरी पत्रित की 
पूर्ति करने में उन्होंने अपदी असमर्यता प्रकट की। वास्तव में 'प्राभाष्यबाद' वहुत 
कठिन है और इसके अध्ययन करने वालो का ध्यान और कही नही जा सकता है ३ 


प्रामाध्यविचार 
का भहत्त्व 


उपर्युक्त प्रभाणों के सम्बन्ध में प्रश्न होता हे कि इन प्रभाणों में से किसी एक 
अ्रमाण के द्वारा पृथक्‌-पूषकह्‌ जब हमें 'ज्ञात' होता है, तब बह 'ज्ञान' स्वय यथार्थ 
माना जाय, या उसकी यथार्यता के लिए किसी दूसरे प्रमाण कौ 
22 सहायता छो जाय? अथांत्‌ प्रत्येक भ्रमाण स्वतन्त्र रूप से 
ज्ञान को उत्पन्न करता है और वह ज्ञान स्वयं यथार्थ है, अथदा 
एक प्रमाण कै द्वारा एक ज्ञान उत्पन्न होता है तया दूसरे प्रमाण के द्वारा उस ज्ञान 
६ इलोकवातिक, अभाव, ५७-५८ । 

* ज्ञास्त्रदीषिका, पृष्ठ ८७7 


स्ह्र भारतीय दर्शत 


का यायार्थ्य सिद्ध होता है। यही प्रामाष्यवाद का विषय है। इस में नैवारिरस 
के साथ मीमांसकों का बहुत ज्ञास्त्रा्थ विचार होता रहा है। नैयायिक पर" 
प्रामाण्य' के तथा भीमांसक स्वतः प्रामाष्य' के समर्थक है । 

इसके पूर्व कि इस विषय का हम विचार करें इतना कह देता आवश्यढ़ है हि 
मौमासक “वेद को नित्य, अपोश्येय तथा स्वत.प्रमाण मानते है। इसके माई 
बस्तुतः एकमात्र भ्रमाण है--वेद', जिसे हम दधिम्धमार 


पक को या आगम! भी कहते है। वस्तुतः प्रत्यक्ष आईि प्रमाभ है 
होने का कारण. भीमासा का अपना विपय भी नहीं है। अतएव मौमांयरों से 


प्रमाण का स्वतः प्रामाष्य' मानता तो स्वाभाविक है अं 
“वेद” का स्वरूप ही मप्ट हो जायगां । इसी कारण जब प्रत्यक्षादि प्रमाणों ही 
चर्चा मीमांसक लोग करते है, तो उसके भी प्रामाष्य के सम्वस्ध में, वेइआमास 
आधार पर, 'स्वतः प्रामाण्य' ही मानते है। 

मीमांसको का कहना है कि इन्द्रिय के सयोग से द्वर ही से जछ को देखरर ४ 
जल अवश्य है', इस ज्ञान को ययाय मान कर ही छोग जल लाने के लिए वहां व 
हैं। इसमें सन्देह या अयवार्यता की सम्मावता रहीं है 
ज्ञान तो ययाय॑ ही होता है। उसकी सत्यता में सत्देह रु 
ही व्यर्थ है। प्रभाकर ने तो स्पष्ट कहा है कि 'जात' हो और वह 'मिध्या ही* 
दोनों परस्पर विरुद्ध हैँ। ज्ञान होने ही से वह ययार्य है। वह मिध्या हो हे 
सकता । क्षुमारिस ने भी इसे स्वीकार किया है। इस प्रकार से मौमागर ह 
प्रत्येक प्रमाण में स्वतः प्रामाष्य' मानते है। 


इसके विदद्ध में नैयायिकों का कहता है कि जब इन्द्रिय के संयोग से रह का 
ज्ञान होता है, और लोग जछ छाने के लिए जाते है, तो उनके मन में किले खा 
दैमाविश्म है कि जल मिले या न मिछे', अर्थात्‌ वहाँ जल है; में हे 
मैयापिक्मत  ल्देहयुक्त है। पश्चात्‌ वहाँ जाकर जख के मिणे 2! 
निर्भय करते है कि “मुझे जो पूर्व में वहाँ जल है! ऐसा शात हुआ था, शा 
है” । अर्थात्‌ जल-शान को सत्यता जल को प्राप्त करते पर ही तिश्वित हा ४ 
अपने मत में भी यही प्रकिया सैयायिक्त लोग मातते हैं। इखिए और 
सप्निकर्ष के, अर्थात्‌ चक्षु और घट के सप्निवर्ष गे, अं घट यह पढ़ा है 
होता है। इसे नैंधायिक लोग 'व्यवसाया बढ़ते हैं। यह शान या ब्द्शाा 


कि बह चटजातकात' 'मुर्भ एदरा कक 
है या नहीं, इस का निदिक्य उन्हें पत्चान्‌ अह घटजातकातु 'मुर्भ रे 


सीमांसकमत 





ऐैगारर 
४ 
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है! इस शान से, जिसे दैयायिक “अनुष्यवसाए' कहते हैं, होता है । इस प्रकार नैया- 
पिक परतः प्रामाष्य' मानते हैं । 
यहाँ प्रघानकूप से दो मत हैं। ढिन्‍्नु मौमासकों में भो तीत विभिन्न मत है-- 
(१ प्रभार (गुर्मत), (२) भाद्ट (माट्टमत) तथा (३) मरारिमिशथ -मिश्रमत) | 
प्रभाकरणत में ज्ञात स्वतः प्रमाण तया स्वप्रकाश है। शान के 
प्रभाईइरमत >&श्प्रकाश होने हो से उसका स्वत ध्रामाण्य सिद्ध है। इसलिए 
इनके मत में प्रमाण दा प्रामाण्य आप से आप सिद्ध है। ज्ञान होने ही से वह 
ययार्थ है। अतएव इन्हें ज्ञान के प्रामाष्य के लिए दूसरे की अपेक्षा नहीं होती । 
अतः ये स्वभाव ही में स्वतः प्रामाष्यवादों है। 





भट्टमत में भी स्वत प्रामाष्य माना गया है, अर्थात्‌ जिससे जान उत्पन्न होता है, 
इसीसे उस ज्ञान का प्रामाण्य भी सिद्ध है, ऐसा भट्ट छोग स्वीकार करते है। इनका 
कहना है कि उक्षु और घट के सश्नित्र्ष से 'अय घट ' यह 
'जञान' होता है। किस्तु इनके मत में 'जान! स्वप्रकाश तो है 
नहीं, अत उस ज्ञान का मान भट्टमीमासक को माक्षात्‌ नहीं होता । यह अतीन्द्रिय 
है। तस्मात्‌ ज्ञान होने के परचात्‌ 'मया ज्ञादोत्य घट (मुझ से यह घट जाना 
गया) ऐसा उन्हें भाव होता है। जब वह “घट' 'ज्ञात' हुआ, ठब उस में 'ज्ञातता' 
नाम का एक धरम उत्पन्न होता है। इस 'ज्ञातता' का प्रत्यक्ष-ज्ञान भद्टमत में होता 
है।' यह धर्म घट के 'ज्ञात' होने ही पर हो सकता है और 'घट के भ्ञान' होने ही से 
“घट ज्ञात' हो सकता है। अन्यथा न घट ज्ञात' होगा और न उस पर 'जातता' धर्म 
ही होगा । बिना 'नान' के अस्तित्व को स्वीकार किये 'ज्ातता' उत्पन्न नही हो 
सकती । अतएवं 'ज्ञातता' की उपपत्ति हो इसलिए “अर्थापत्ति' प्रमाण के द्वारा भट्ट- 
मीमासक 'ज्ञान' के अस्तित्व को स्वीकार करते है। इसी 'ज्ञातता' मे उस ज्ञान के 
प्रामाण्य को भी भट्ट मानते हैं। यही उनका स्वतआमाष्य है। 


४० 


ये दोनों मत मीझासा में पूर्व से ही बहुत भ्रसिद्ध थे। पश्चात्‌ एक मवीन मत का 
प्रचार हुआ। तब से प्रामाण्यवाद पर तोन मद हो गये और यही 





मुरारिमत में लोकोवित 
न कारण था कि विद्वानों में लोकोक्ति है--'मुरारेस्तृतीयः पन्‍्या:।* 
* इस श्ञान का स्वरूप है--अहं घटत्वप्रकारकज्ञानवान्‌, घटत्वप्रकारक जाततावस्वात्‌। 


* उमेशमिञ्र--'मुरारेस्तृतीयः पत्या:'--प>चम ओरियष्टल कान्फरेन्स प्रोसो- 
डिग्स, लाहोर। 
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मुराश्मिश्र के सत मैं इच्द्रिय और अर्य के सयोग मे ज्ञान होने पर 'बर् पद 
यह भान होता है। इस 'अय॑ घट ' की सरयता बा निश्चय करने के लिए पर्चात्‌ 
'अह घटन्नानवान्‌' ऐसा 'अनुब्धवगाय' होता है। इसी अनुश्यवसाय के द्वार अर 
घट ' इस शान का भान सथा उसका प्रामाश्य दोनों ही निश्चित होते हैं। इस प्रतार 
यह भी स्वतः प्रामाष्य' हुआ। 

प्रभाकरमत में ज्ञान के स्वप्रकाशरव से, भाटुमत में ज्ञातवा से तथा मिश्रमत रे 
अनुध्यवस्ताय की सामप्री अर्यात्‌ ज्ञानेन्दिय से स्वत. प्रामाष्य' का निश्यय होता है। 


मुराश्मिभ्र का मत नैयायिकों से बहुत कुछ मिलता-जुलता है। परन्तु भेद 
इतना है कि मेपापिकमत में प्रथम ज्ञान सन्दिग्ध रहता है। मिश्रमत में सन्देह नहीं 
है, कारण है कि मिश्रमत में प्रामाष्य-सामग्री वही है जो नान-सामग्री है, अर्थात्‌ 
'मनस्‌, जो शान के समय में सबंदा उपस्थित रहता है।' 
इस प्रकार विचार करने से यह स्पष्ट है कि यथार्थ में प्रभाकर ही के मत में 
स्वतः प्रामाष्य है। भाद्टमत में तो 'जातता' से प्रामाष्य है, से कि 'जान' ही से । 
इसी प्रकार मिश्रमत में भी “अनुव्यवसाय' से प्रामाण्य है, न कि 'तान ही से प्रामाष्य 
का निश्चय होता है। फिर भी क्सिी रूप में ये तीनो, नैयायिकों की अपेका, स्वतः 
प्रामाण्यवादी' हूँ । 
आत्तिज्ञान 
प्रभाकर के मत में 'म्रान्ति” और 'ज्ञान' ये दोनो शब्द परस्पर विर्द है। गाव 
स्वप्रकाश होने के कारण सदैव यथार्य है । एक वस्तु को दूसरी वस्तु के रूप में जानना 
'श्रान्ति' (ज्ञान) है। सीपी (शुक्तित) में रजत का, था 
02% रज्जु में सर्प का, जो ग्रास्ति ज्ञान कहा जाता है, उसके 
सम्बन्ध में प्रभाकर का कहना है कि '"सीपी, या “रज्जु/ के साथ चशु का 


+ शुष्नये स्वप्रकाशादिता, सुरारिनिये अनुब्यवसायादिना, भट्टनये ज्ञाततालिंगर 
कानमित्यादिना थावजूज्ञानप्ाहकसामग्रीग्राह्मत्वस्थ स्वताघारणत्वातू प्रामाय- 
सिद्धि ! ५ 

* झनसंब ज्ञानस्वरूपवत ततृप्रामाष्यप्रहः इति मुरारिमिमा यह दर 
कुसुमाञजलिप्रकादा, पृष्ठ २१९: मिश्रमृद्दिश्याह--तत्मते ज्ञान! पक 
प्रामाष्यप्रहसामप्रीत्वेन _ ततृप्रतिबन्धारेव.. संशयानुत्पत्तिः --पक्षयरमिष्र 
आलोक, प्रत्यक्ष, हस्तलिखितग्रन्य, पृ० २५॥ 


मोमांसा दर्शन रद६५्‌ 


मन्निकर्प होता है, और ज्ञान होता है रजत, या सर्प' का । परन्तु यह ज्ञान 
*रजत' तथा 'सप्प” के साथ चबु के सन्निकर्ष से नहीं होता, क्योकि यह तो वहाँ 
विद्यमान नही है। सीपी तेया रज्ज्‌ का ज्ञान कभी नहीं होता। ऐसी स्थिति में 
/इद रजतम्‌', या “रज्जो सर्प में दो भिन्न विषय हुए और दोनों का पृथक्‌-पृथक्‌ ज्ञान 
होता है--रज्जु का चक्षु से और रज्जु में विद्यमान सादृश्य के कारण सर्प का स्मरणा- 
त्मक ज्ञान होता है । रज्जु या सीपी के साथ चक्षु के सन्निकर्प होने पर भी नेत-दोप 
या मन्द प्रकाश के कारण सीपी और रज्जु के विशेष गुणों को न देखकर उनके सदुश्य 
रजत तथा सर्प के गुणों का स्मरणात्मक ज्ञान देखने वाले को होता है । यह भी स्मरण 
रखना आवश्यक है कि कसी खास रजत या सर्प का स्मरण नहीं होता । अतएवं 
इस रजत, या सर्प, का ज्ञात न तो 'प्रत्यक्ष' है और न 'अनुमान' है । यह 'स्मरणात्मक' 
है और यह “म्रान्ति' नहीं है। यहाँ एक वस्तु दूसरे रूप में नहीं देख पड़ती । एक 
सरीपी तो है बाह्य जगत्‌ में और वह है चक्षु का विषय तथा दूसरी ( रजत, सस्काररूप 
में) आत्मा मे है और वह है मन का विषय । फिर “प्रान्ति' तो हुई मही । अतएव 
ये दोनो ज्ञान भिन्न हैं और यथार्थ है । 


फिर लोगी को “ग्रान्ति' मालूम कंसे होती है? इसके उत्तर में प्रभाकर का 
कहना है कि उत दोनों ज्ञानों को अर्थात्‌ 'रजतजान" तथा 'शुक्तिज्ञान! को, एक में 
मिला देना ही “म्रास्ति/ है, क्योकि न तो रजत 'शुक्तित' है और न शुक्तित ही 'रजत' 
है। एक में मिला देने से एक वस्तु को दूसरे वस्तु के रूप में जानना ही तो 'मरमो 
है। रजतज्ञान और दुक्तिविषय में जो भेद है, उसका भान नही होने से यह "घान्ति/ 
है। इसे 'अख्याति' कहते है । 


मिथ्या-शा्न को कुमारिल तथा सुरारि 'अन्यवास्याति' कहते हैं । भट्ट का कहना 
है कि 'इद रजतम्‌' या “रज्जौ सर्प यह जान तो यथार्थ है। क्योकि जिस समय 
एक व्यक्ति को रजत में चक्षु के सन्निक्ष मे सर्प का ज्ञान होता है, 
बह ज्ञान तो वास्तविक सत्य होता है, क्योकि उस थ्यक्ति में भय, 
कम्पनं, आदि सर्प ज्ञान का फल स्पष्ट है) पश्चात्‌ किसी दूसरे के ज्ञान से उस पूर्व 
व्यक्ित का ज्ञान विध्या हो जाय. यह तो भिन्न विषम है। पूर्व में तो उस व्यक्ति 
के ज्ञान में कोई ग्रम नहीं था । 


कुम्रारिकपत 





परन्तु पक्षघरमिश्र आदि विदानों के अनुसार “रज्जौ स्पे.! सान्ति-श्ञान' है, 
क्योकि इसमें सपृत्व-प्रकारक सर्प-विपयक ज्ञान को रज्जुत्व-प्रकारक रज्जुदिपय में 


२५६ भारतीय शर्शत 


'आरोए' किया जाया है। सगाव सो गाँव शा में रहा है, बड़ कमी भी रह में लीं 
रह सफ्ता। पर्स उतत रेबल में, अत्प विपए में अत्य प्रहार का जाते होता है। 
अवाव बह घिमार्णक मान! है। 


आठलोनन 


इस प्रकार संशेप में मीमांसाइमेस का विवार समात हुआ। सतत वरते से 
यह स्पष्ट है ति 'भोट्टमत! स्यावद्ारिक जगा से, स्पायर्चसेपिक के समात, सिर 
सम्बद्ध है। इस मत में 'मारमा' सो जह है, दिख शातशक्ति उसमें सदैव शी 
है। धसीसे उसे 'बोपस्वरुप' भी कही है, हिल्तु मद जाय्त्‌ अवस्था से दिए ही 
भहा गया है। स्वप्नावस्था से 'आत्मा' से शात नहीं रहता । 

प्रभाकरमत में भी 'मार्मा' जद है, विन्‍्यु 'शार्त रतप्राय है। इसे जात कर 
यह रपष्ट है कि प्रभावरमस स्पाय सथा भट्टमय में शुष्ठ उसे स्तर का है। दोतों 
मतों मे 'आत्मा' के अस्लिस्व को पूर्ण रुप से सिद्ध किया है और व्रमजः उसे गुर 
के वास्तविक स्वरूप की जिज्ञासा में मौमांसक छोग रहते हैं। 

ईशवर---मीमासको नो 'ईदवर/ या 'परमात्मा' से विशेष कोई प्रयोजन नही हैः 
तथापि ये 'नाह्तिक' नही बहलाते; क्योकि 'ईश्वर' के अस्तित्व का खण्ठन तो इन 
नही किया। 

मुक्ति--मुक्तावस्था में भी मीमासक की जीवात्मा' स्वतन्‍्त्र है और परश्षर मित्र 
है। मुक्तावस्था में भी न्यायवशपिक की तरह 'पुरपवुत्व” को इत्होतें मी खीरी 
किया है। पदार्षों मे भी अनेक नित्य-दार्थ ये मानते है । 

इन सब को देखकर यह कहा जा सकता है कि मीमांसाइर्शन भी नी हक 
से तत्त्व-ज्ञान के स्वरूप का वर्णन करता है और इसका गन्तव्य-वइ अभी बहुत हूए है ३ 





दशम परिच्छेद 
साझख्य दर्शन 
सांख्यशास्र का स्वरूप 


पूर्व में अनेक वार यह कहा गया है कि भारतीय दर्शन-शास्त्रो का मुख्य लक्ष्य 
वही है जो मनुष्य के जीवन का । मानृषिक जीवन में दुख के अनुभव के साथ ही 
उसकी निवृत्ति के उपायो के लिए जिज्ञासा भी उत्पन्न होती ही हूं। समय-समय पर 
चरम लक्ष्य तक पहुँचने के छिए जीवन्यात्रा के भिश्न-भिन्न स्तरों में साधक को 
क्रमश; दु ख-निवृत्ति के कुछ अंथों का अनुभव भी होता ही रहता है, और इसी से 
प्रोत्साहित होकर साधक एक भूमि से दूसरी भूमि पर जाने के लिए प्रयत्न करता 
रहता है । यह तो मनुप्य जीवन का व्यावहारिक रूप है। यद्दी बात सिद्धान्त रूप 
में हमारे दर्शतो में भी है। 


पहुछे कहा गया है कि परमपद की भ्राप्ति तया दुख की आत्यन्तिक निवृत्ति 
'आत्मा' के 'दर्शन' से ही होती है, अतएव आत्मा का साक्षात्तार करना चाहिए। 
अभी तक यह देखने में आया है कि सभी दर्शनों मे प्रधानता 'आत्मा के ज्ञान' को ही 
दी गयी है। 

बैद तथा उपनिषदो में तो आत्मा' के सम्बन्ध में बहुत सी बातें कही गयी है, 
किन्तु वहाँ कसी एक क्रम के अनुसार विचार नही, है । जब हम वर्गीकरण के अनुमार 
आत्मा के सम्बन्ध में विचार करते हैं, तव हमें आत्मा के स्वरूप का क्रमिक ज्ञान 
प्राप्त होता है। चार्बाकों ने आत्मा के अस्तित्व को माना है, विस्तु उसे वे भूत तथा 
भौतिकों से पृथक्‌ नही कर पाये । जनों ने आत्मा के पृथक अस्तित्व को स्वीकार 
किया, तथा उसे 'उपयोगमय' भो माना, परन्चु आत्मा को सावयव, देह-परिमाण, 
आदि भौतिक धर्म से छुटक्वारा नही मिला। बोढ़ों ने आत्मा को वित्त-सन्तति के 


२५६८ आएतौय बर्ईत 


समान स्वीकार किया आप्मान्‍शपी वूधर सस्‍्क हे असिय को रीकार हीं 
हिद्या। स्थाप-वैशेविक सपा हौमाँगों से भी आत्मा जी दृयर्‌ सता माली ! 
आत्मा का अपना रवृश्ष है, सह भी प्रीमांसा में रवीगार जिया। जात रो 
रबप्ररध्य/ हवा 'लिश्य/ भी सीमांसा से स्वीकार किया, हिल्यु जाला 
खाकस्थ में विभुत्व सपा 'निस्यय्ब को छोष कर और कोई विशेष सूपम 
विनार नहीं किया । 


यधपि इन छोगो ने भूव सपा भौतिकों से पृषर्‌ उसकी सखा स्थिरकी, फिर भी 
आर्मा 'इस्य' ही रही और एक प्रकार से 'जदत्व से छुटकारा नहीं पा सकती) इस 
आरमा के विशेष शान से 'आत्मा एक पृथ्‌ सत््‌ बस्तु है ऐसा क्ात गाघऊ को होती 
है, गिस्तु इस से सल्तोष सही होता । अतएव इसते सम्बन्ध में विशेष लोज करने के 
लिए सापक आगे बढ़ता है, अर्थात्‌ स्थाय-मीमांसा बी व्यावद्वारिष-मृमि से उचे सर 
बी तरपः यहँ खलता है । 


यदि परमपद के पहुँचने बे मार में प्रत्येक विस्दु एक भिक्न स्तर है, वहाँ से एक 
भिन्न रूप में आत्मा के स्वरूप का शान होता है, तथापि सभी स्तरों का यहाँ वित्रार 
करता सरल और सम्भव मही है। इसीलिए मुख्य-मुख्य भूमियों से ही आत्मा के 
स्वरूप का विचार क्या जा रहा है। अदान्तर भूमियों का विवार छोड़ कर हम उ्त 
स्तर से यहाँ विचार करने जा रहे हैं, जिसे 'सांह्य' तथा “योग” के नाम से प्रतिर्कि 
मिली है । 
'संख्या' ध्द सम्‌ पूर्वक 'चौक्षिह- स्याज्‌' (ख्याज्‌) धातु से बता है। इस का 
अर्थ है--'सम्यर्‌ र्यानम्‌' अथांत्‌ 'सम्पकू विचार' ।' इसी को विवेक बुद्धि कहाँ 
शसांल्याँ है। सभी जिज्ञासुओं को मालूस है कि अतादि काल से आत्मा 
काल अविद्या से आच्छादित है। यही उसका वन्धन है। अव्िद्या 
ही के कारण आत्म को अपने स्वरूप का ज्ञान नहीं होता। 
स्वरुप के ज्ञान के विना दुख की निवृत्ति भी नहीं हो सकती । अतएव स्वरुपन्नात, 
अर्थात्‌ अविद्या से आत्मा को पृथक्‌ करना, आवश्यक है। अर्थात्‌ वसत्त्व-रजसू-तमो> 
रूपा त्िगुणात्मिका अविद्या त्रिगुणातीत आत्मा से पृथक्‌ है” इस प्रकार का ज्ञान 
जीव को आप्त करना है। इसी पृथक्‌ करण की “विवेकह्याति' या विवेक या 


* चर्चा संख्या विचारणा--अमरकोद, १-०२ ॥ 


साइस्य दर्शन, २६९ 


'प्रकृति-युद्य-विवेक' कहते है।' इसी को सत्वपुरुषान्यताल्याति' भी बहने है । 
इमीलिए पचशिखाचार्य ने कहा है-- 


'एकमेव दर्शन ह्यातिरेव दर्शनम्‌' 


इस विवेकबुद्धि की प्राप्ति ' सांल्यदर्शन ' के विषयों को जानने से मिलती है। 
इसछिए इसे 'सांह्यदर्शन' बहने है । 


प्राचीतों की उक्तित है--न हि सांह्यसमं शानम्‌', अर्थात्‌ ययायय शात तो सांस्य 
ही में है, ऐसा शान दूसरे ध्ाम्त्र में नही है। जितने जिशामु होते है, जो विद्न्‌ है, 
जिन्हें दृ ख-निवृत्ति की इच्छा है, सभो को तात्विक ज्ञान की 
आवश्यकता है। बिता ज्ञान के किसो प्रकार को सिद्धि नहीं 
मिलती । इसलिए भगवान्‌ ने गोला में भी कहा है-- 


नहि. ज्ञानेन शदृश प्रवित्रमिह विधते' 
"काने छटया परां पान्तिमचिरेशाधिगचएति' 
ज्ञानेन तु सदशान येवां नाशितमात्मसः 
*गच्छन्तपपुतरादलि. ज्ञाननिषूंतक्स्मचा:'* 


कहने वा अभिप्राय है कि अपना कत्याण चाहने वाया होई भो मनुष्य नहीं 
है जिसे शान का प्रयोजन न हो । इसलिए सांख्यधास्त का अध्ययन, अनुशीलन 
अनादि बाल से होता आया है, ऐसा अनुमान होता है। पही बारण है कि उपनिषद 
से लेशर साहिप्य तथा ज्योति धास्त्र के भी ग्रन्‍्थों में भास्यधास्त्र के विषयों का 
किसी ने किसी प्रसंग में उल्देख मिलता ही है। महाभारत, रामायण, पृणणों बी 
तो बात ही क्या, इनमें तो अनेक रुपो में हया अतेक प्रतार से सास्य हो बर्षा है। 


सांख्य को 
प्राचीतता 


१ इमे स्वरजस्तमासि एचा घया शइया । अहं तेम्पोन्य: | शर्ब्पाधारसाक्षि- 
भूमों नित्पों गुशविलक्षण अफ़्मेति डिन्तनम्‌+ एच सांख्य--पंरराध्यय, 
गोबाभाष्य, १३--२४ १ 

+ गोता, ४-३८ + 

* थोबा, ४-३९३ 

" यौत्ता, ५-१६॥ 

* शोता, ५-१७ ॥ 


२७० भारतीय दर्लन 


सांख्य के ज्ञान के बिना कोई विद्वान्‌ ज्ञानी नहीं हो सकता। सांख्यशास्त्र के 
प्रवर्तेक परमर्षि कपिल ही आदि विद्वान! कहे गये हैं ।' शास्त्रों के अध्ययत से यह 
स्पष्ट है कि सांख्यशास्त्र के समान व्यापक शास्त्र कोई दूसरा नहीं हुआ । यही कारण 
था कि सांस्यशास्त्र के तत्त्वों के विवेचन में अनेक प्रकार के मतभेद देख पढ़ते हैं। 
जैसे--कही 'मुला प्रकृति” एक है, तो किसी ने भिन्न-भिन्न जीवात्मा के लिए भिन्न-भिन्न 
'प्रकृति' मानी है; कोई 'महत्‌' और 'बुद्धि/ में मेद मानदे है,' कोई इन्हें प्रविवाचक 
शब्द कहते हैं; किसी के मत में प्रकृति! स्वतन्त्र है और पुरुष से भिन्न है, परचु 
किसी और के मत में 'प्रकृति' 'ईश्वर' की शक्ति है।' महाभारत' में कही २४, कहीं 
२५, तो कही २६ तत्त्वों का उल्लेल है। गीता में '्रकृति' दो प्रकार की है--प' 
और अपरा' | थे भेद 'साख्यकारिका! में नही हैं, किन्तु इसमें कोई विशेष अच्तर 
नहीं है। परन्तु गीता में कही 'प्रकृति' को 'माया' कहा है, कही उस से भिन्न 0 
साख्य को 'प्रकृति' में और गीता की 'प्रकृति' में और भी अनेक भेद हैं।' इन भेदों के 
देखनें से यह मालूम होता है कि सांख्य के तत्त्वों का विशेष विवेत्नन छोग करते में । 
जिल्हें जिस प्रकार का विशेष अनुभव हुआ, उन्होंने उसी प्रकार उन तत्वों को सममा 
और उसी तरह उतका विश्लेषण भी किया | 

सांस्य-दर्शन तो वास्तव में मनोवैज्ञानिक दर्शन है। इसके तत्त्व स्वूल नहीं हैं। 
ये हमारे वौद्धिक जगत्‌ के तत्त्व हैं। इस जयत्‌ में केवल सूक्ष्म ही एत्तत हैं। उसके 
सम्बन्ध में विचार भी सूक्षम हैँ ॥ अतएव जिसमें जितनी बुद्धि होती है, वह उठा 
सूहम विघार कर सकता है। इसलिए सांस्य के तत्तवों के विघार में भेद होना असम 
नहीं | हाँ, मूल विचार में कोई भी मेंद नही है । 


' देलिए--न्‍्योगभाष्य, १-२५॥ 

* झौलिश्पसाध्या ह्टास्मानमास्मानं श्रति प्रधातं बइस्ति, 40442 सांहयाः 
सर्वात्ममु अपि एक नित्य प्रधानमिति प्रपन्नाः--गुणरस्‍्न-वह! $ 
प्रकाश, प० ९९ वित्विओयेका इंडेका संस्करण। 


$ बुद्धेरात्मा महान्‌ पर:--कृठोपनिवर, १-३०१०॥ 

5 शॉत्यक्षारिशा, ३। 

+ इदेशाइबतर, ४-१० । 

$ झान्लिवर्य, ३०३-३१०८॥ 

१९-८३ 

* उपेशमिघर--हिए्ट्री मोड इंडिवत डिलासफी, भाग १ परिष्छेद ४। 


साइहूप दक्शन २७१ 


१६बी सदी के बाद के विज्ञानभिक्षु ने जो साख्यसूत्र' तथा उसके ऊपर 'प्रदचन- 
भाष्य' लिखा है, उसमे भी बहुत सी भिन्न वाठो का उन्होने प्रतिपादन किया है । 
विज्ञानमिश्ु वास्तव में वेदान्ती थे। अतएवं उनका विचार वेदान्त-मिश्रित है| 
उसे साख्यमत का सैद्धान्तिक भ्रन्थ ज्ञानी लोग नहीं मानते, फिर भो साख्य के 
तत्त्वों के विचार का यह एक स्वतत्व रूप है। इस प्रकार सांख्यशास्त्र की व्यापक्ता, 
प्राचीनता तथा महत्त्व को अनादिकाल से विद्वानों ने माना है । 


उपर्युक्त बातों से यह स्पष्ट है कि एक समय था जब सांख्यदर्शन का अध्ययत 
बहुत व्यापक रूप में होता थां। खेद का विषय है कि आगे उसके रहस्य को विद्वान 
छोय भूल णये । प्रादीत परम्परा नप्ट हो गयी और दिद्धानों ने 
सांल्यभूमि को भी न्‍्याय-वैशेपिक-भूमि के समान ही स्पूछ जगत्‌ 
के तत्त्वों को प्रतिपादन करने दाला घास्त्र मान लिया और उसी 
प्रकार इसके तत्वों की भी व्याख्या करने छंगे, जैसा कि आगे चल कर स्पष्ट होगा । 


सासय के रहस्य 
का लछोप 


इस समय साँहय के रहस्य को जानने वाले ब्यक्तित इस देश में बहुत कम रह गये हैं) 
ऐसा मालूम होता है कि शास्त्रविचार की आध्यात्मिक-प्रवृत्ति बौद्धों के साथ-साथ लड़ते 
हु भगड़ते रहने के कारण स्वथा बहिर्मुखी हो गयी । व्यायश्यास्त्र के 
अोडिक राय ताक्कि रूप ने विद्वानों को अन्तर्दृष्टि से दूर हृदा दिया। अतएवं 
दूर होना बाह्य जगत्‌ के तत्त्वों के स्थूछ विचार द्वी में वे सद छंग गये । 
इसमें कोई सन्देह गही कि दुद्ध के पश्चात्‌ भारतवर्ष में बहुल ऊँजे 
विचार के विद्वाल हुएं और उन्होंने दर्शनों के ऊप्रर बहुत विचार किया | इनबी 
विद्वत्ता पाण्टित्यपरूर्ण थी, परन्तु वहिर्मुप्ती भी। जहाँ तक दार्शनिक-विचार बाह्य जगत्‌ 
झे विशेष सम्बन्ध रखता है, वहाँ तक तो इनके पाण्टित्य ने दर्भनघास्त्र में खमत्कार 
पूर्ण विचारों को दिखाया, किन्तु जहाँ से उस विचार का क्षेत्र एक प्रकार से अलौ- 
किक जयत्‌ में प्रवेश करता है वहाँ, इनका पाण्डित्य बहुत सफछ नहीं है । यहाँ तो 
ज्ञानियों की अन्तर्दृष्टि होने ही से सफ़लता मिलती है । 


यह कहना ठीक नहीं है कि इन विद्वानों में अन्तरदृष्टि वाछे लोग हुए ही मदी। 
हुए तो अवश्य, किन्तु उनकी संख्या बहुद योड़ी है ओर फिर भो अधिडांध लोग, सम्मद 
है, ब्यक्तितगत रूप में अपते लिए ही अपने ज्ञान का उपयोग किया हो / यद्दी कारण है 
कि अत्युदिर काल में साख्यय्ास्त्र के तत्तोों के वास्तविक स्वरूप का परिचय 
अन्चवार में पड़ा हुआ है । 


२७२ आरतीय वर्शत 
सांख्य-इशन की भूमि 


जैसा ऊपर कहा गया है प्रत्येक दर्शन वा एक अपना स्वतस्त्र स्थान है, खत 
दृष्टि है, प्रत्येक दर्मन एक स्वसस्त्र विस्दर पर स्थिर होफर दार्झविक दृष्टि से विश्व वे 
तत्वों का अपने-अपने अनुभवों के अनुकूल विचार करता है । परन्तु सभी दर्शन है 
तो एक ही परमपषद के थाने की इच्छा रखने बाले पचिक । कोई आगे है, और कोई 
पीछे । न्याय-नैशेषिक मत में पदायों के तास्विक विकारों से झाहूम हुआ कि इसी 
मत में नौ नित्य द्रव्य है, आत्मा जड़ है, मोक्षावस्या में भी आत्मा और मत का स्व 
रहता ही है, आत्मा में स्वरूपयोग्यता' मात्र है, अद्गैत का स्थान नहीं है, इत्यादि 
डिम्तु उपयुक्त बातों से जिजासु को इस भूमि से सन्‍्तोष मही होता । अवएव जहाँ खाव- 
बैभेषिक या मीमागा की भूमि का अन्त होता है उसके आगे बहू अपनी दृष्टि को, अपनी 
खोज को, बढ़ाता है, अर्थात्‌ चार भूतों के भिन्न-भिन्न परमाणु, आकाश, काल, कक 
सन तथा आत्मा इन नी लित्य तत्वों वर विशेय विचार करने लगता है। वाद को उसे 
यह मालूम होता है कि ये सभी नौ तत्त्व वस्तुतः नित्य नहीं हूँ, जैसा स्याव-वैगेपिक 
ने प्रतिपांदन किया है। इनका सूक्ष्म रूप में विलयन हो सकता है ॥ फिर इन्ही नो क्त्ों 
के सुक्ष्मस्‍ूप में विसलेयण करने को वह उद्यत हो जाता है / विश्लेषण के द्वारा, जसा 
आगे स्पष्ट होगा, वह इन नो तस्वों को केवल दो तत्वों में, परहृति तथा पुष्य 
मे, अन्तर्भूत पाता है। इससे स्पष्ट है कि जहाँ भ्याय-वैशेषिक का अन्त होता है. वह 
से सांस्य का विचार आरम्म होता है । जो भौतिक परमाणु, तथा मत, आकाश आईि 
न्याय में सूट्मतम या रूपरहित होने के कारण दृष्टिगोचर नही हैं, वे ही सास्य * 
स्थूलतम तत्त्व है और सांख्य-भूमि में सभी को उनका उत्पक्ष होता है। हाँ, 
दोनों का मापदण्ड भिह्ठ है, क्योंकि भूमि भिन्न है, दृष्टि भिन्न है। एक विम्त | 
का है, दूसरा ऊँचे स्तर का है। न्‍्याय-वैशेपिक का जगत्‌ स्थूल है; बा 
सांख्य का जगत सूक्ष्म है, बुद्धिगम्य है। परन्तु जिस प्रकार न्याय काईवि रे 
उसी प्रकार साल्य का भी कषेव सत्‌' है / एक की सत्ता बाह्म है, दूसरी की या 
आंतरिक है। यही इनका मौलिक भेद है) 


सांख्य-दशन के आचाये तथा उनके ग्रन्थ 


सांख्यदर्शन के आदि प्रवत्तंक महधि कपिछ है। ४८ अवतारों में बौरमिका । 
ने इनकी भी गिनती की है । भागदत मे इन्हें विष्णु का पह्चम अवतार माता 


साइडरुय दर्शन र७३ 


इन्होने साह्यदर्शन के रहस्यों को सूत्र-रूप में प्रतिपादित किया था ऐसी परम्परा 
सुनने में आतो है । परवर्ती साख्याचार्य कपिल मुनि के प्रशिष्य 
'पश्चशिखाचार्य' ने भी कहा है-- 

"निर्माणचित्त 'सधिष्ठाय भगवान्‌ परमषिरासूरये जिज्ञासमानाय तत्त॑ प्रोवाच' 
अर्थात्‌ सृष्टि के आदि में विप्णुरूप भगवान्‌ ने योग-बल से एक चित्त का निर्माण 
कर, स्वय एक अशय से उसमें /82 कर, “कपिल! के रूप को घारण कर, मह॒धि कपिल 
के रूप में, करुणा से युवन होकर, परमतत्त्व की जिज्ञासा करने वाले अपने प्रिय श्िप्य 
आसुरि' को सास्यदर्शन के तच्चों का उपदेश दिया। 


कपिल 


सम्भव है कि यही उपदेश मृत्ररूष में रहा हो किन्तु इसका बही भी उन्लेख 
नही मिलता । इतके नाम से कोई अन्य ग्रन्थ प्रसिद्ध भी नही है । 


पुराणों में तथा अन्य दार्भनिक ग्रन्‍्यों में भी छिखा है कि कपिल के साक्षात्‌ 
शिप्य 'आसुरि' थे । इनकी रचना के सम्बन्ध में कही कोई 
उल्लेख नहीं मिलता । 

आयुरि के प्रथम शिप्य' 'पल्चशित्ल' थे ) इन्होने साक््यदर्शन पर एक 'सूत्र- 

प्रन्थ/ लिखा था। ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है, किस्तु इनके नाम से कतिपय सूत्रों का उल्लेख 

मिलता है। योगभाष्य में आठ भृत्रो का उल्लेख है।* विज्ञान- 

परश्चशिल्ल भिक्षु तथा वृद्ध बाचस्‍्पतिमिश्र का कहना है कि ये सूत्र पञ्च- 

शिखर के रचित है । इनमें से किसी कसी व का अन्य ग्रस्यों में भी उल्लेख है । 

इनके अतिरिक्त 'भामती' आई ग्रम्थों में भी कुछ सूत्र मिलते है।' इन सूत्रो का यहाँ 
एकत्र संकलन कर देना अनुपयुक्त ने होगा । 


आसुरि 


* योगी रोगों में तपत्या के हे ण भ्रक्ष्म शरोर या चित्त घनाने को शवित हो 
जातो हैं, जिसके द्वारा वे अपनी इच्छा से अनेक शरीर धारण कर सेते हैं और 
अपूर्द कार्यों का सम्पादन करते है। इसे “निर्माणकाय' कहते हैं । इसो प्रकार 
योगशक़ति से अनेक प्रकार के चित्तों का भो निर्माण योगो लोग कर छेते 
है ओर उनके द्वारा ज्ञान का प्रचार करते है। इसे “निर्माणचित' क्ह्ते 
हैं। बौद्धदर्शन में इसका विशेष विचार हूँ) 

* महाभारत, झान्तिषवं, २१८-६-१०। 

* १-४४ १-२५; १-३६; २० ४ २-६; २-१३; ३-१३; बेड; | 

* बहसूत्र-शोकरभाष्य के टीका, र२-२-१०॥ 

भा० द० १८ 


रेड भारतोय दक्षत 


(१) एकमेव दर्शन स्यातिरेव दर्शनम्‌ पं 

अर्यात्‌ 'एक ही दर्शन, स्याति ही दर्शन' । अंभिप्राय यह है कि लौतिक गा्ि" 
दृष्टि में 'ल्याति' या बुद्धि की वृत्ति' ही 'दर्शन' है। इस प्रकार अविदा के कार गुट 
वृत्ति को दर्शन! अर्थात्‌ पौरुषेय चैतन्य के साथ एकाकार मान छिया जाता है। 

(३) आदिविद्यान्चि्माणचित्तमधिष्ठाय काव्म्यादुभगवान्‌ परमविरयुप्पे 
जिज्नासमानाय तन्त्र प्रोवाच ॥" धर 

(३) तमथुमात्रमात्मानमनुविधास्मीत्येब॑ लावत्‌ सम्प्रजानोते।" 

अभिप्राय यह है कि अणुमात्र तथा सभी करणों की अपेक्षा सूइ्म उम्त बलि 

मात्र या बुद्धितत्त्व का एवं उसके आध्यात्मिक सूइ्म भान के अनुसरण पूरक के 
'अस्मि',, या 'मैं हैं' इस रूप मे ही भाव होता है। 

(४) व्यक्तमब्यक्त वा सत्वमात्मत्वेत अभिप्रतीत्य तत्व सम्परमनु< 
मग्दति आत्मसम्पर्द मत्वानस्तस्य स्यापदमनुशोचति आत्मपधाएँ 
सन्यमानः स सर्वोत्तिवुदधः। 

अभिप्राय यह है कि व्यक्त या अव्यक्त सत्त्व को, अर्थात्‌ स्त्री, पुत्र, पु भाई 83 

हथा झस्पा, आसन, आदि अचेदत वस्तु को, अपना ही स्वरूप मानकर, उसकी एशे * 
को भो अपनी ही सम्पत्ति मानकर, छोग आनन्दित होते है, और उतकी विपतियों ६ 
अपनो ही विपत्ति समझ कर, लोग घोर में पड़े रहते हैं, ये सभी मोह में पड़े हैँ। 

(५) ब॒द्धितः पर पुदयमाक्ारशोलविधारिभिविभश्तमपशथत्‌ हुर्षात- 
अाह्मबुद्धिं भोहेत है 

अभिग्राप यह है 'बुद्धि' मे परे, अर्थाप्‌ भिन्न रुप का, जो "पुण्य है डा 

में आवाएं (ह्वच्पन्‍्सदाविशुद्धि), छोल (औदागौस्प) दिया (बवाय) हे 
दाए मिश्र न देखकर, मोह से उस में (अर्थान्‌ बुद्धि में) आारमघूढिं करे । 


९ बोगभाष्य, हैन्अं॥ ।, 

* योगभाष्य, १०२५ इसहा अभिव्ाप पहले कहा शवा है। देतिए, [४ $ 40 
टिच्पों है + 

* दोगभक््य, १-३६ 

* बोचबाच्य, २० ४ 

* घोणपाच्य, २-९ ॥ 





साइल्य दर्शन र्ज्प्‌ 


(६) 'स्थात्‌ स्वल्पः सडकरः सपरिहारः स॒ प्रत्यवमर्थः कुशलत्य 
ना5पकर्षायालं, कस्मात्‌ कुशल हि भे बहृत्थदस्ति पत्रायमादापं 
शातः स्वगेंपपि अपकर्षमल्प करिष्यति (६ 
अभिप्राय यह है कि यज्ञ करने से प्रधात पुण्य-कर्माशय उत्पन्न होता है किन्तु 
साथ ही साथ (यज्ञ में पशु-हिसा करने के कारण) पाप-कर्माशिय भी उत्पन्न होता ही 
है। उस प्रधान पुष्य के साथ यौण रूप से पाप का भी स्वल्प सम्पर्क है। प्रायरिच्त 
आदि करने से उस पाप का पद्टिहर. हो सकता है और वह पाप कयब्चित्‌ सहा किया 
जा सकता है। किन्तु कुशल जर्थात्‌ विशेष पुष्य-कर्माशय को बह (पाप) नाश नहीं 
कर सकता है, क्योकि हमारे और भी अन्य कुशल पुष्य कर्म हैं, जहों यह स्वल्प पाप- 
कर्माशय 'आवाष' को प्राप्त कर, अर्यात्‌ क्षोण होकर, स्वयं में थोड़ा ही दु ख देगा । 


(७) हुपातिशया दृत््तिशपात्रव परस्परेण विष्ष्यन्ते सामास्थानि 
ध्वतिज्ञयः सह प्रवर्तन्ते ।* 

अभिप्राय यह है कि बुद्धि का जो घर्म-अपर्म, श्ञान-अह्वान, वैराग्य-अवैराम्य, 
ऐश्वर्य-अनैश्वर्य ये भाठ मावरूपों के अतिशप हूँ तथा वृत्ति के जो शाम्त, घोर और 
मूद ये तीन अतिशय (उत्कटता ) हैँ, इनमें परस्पर विरोध होता है, अर्थात्‌ जब धर्म का 
उत्कर्ष होता है, तब अधर्म का उत्कर्प नही होता, इत्पादि; किन्तु दुद्धि का साधारण 
भाव या वृत्ति अतिशय के साथ विरोष नही करती, मिलकर ही कार्य करतों है। 

(<) (ुल्प्देशध्रवभानामेकदेशश्रुतित्व॑ सर्वेदां भवति' ॥ 

अभिप्राय॑ यह है कि समान देश अर्थात्‌ आकाश में रहने वाले सभी श्रवण-ज्ञान 
युक्त व्यक्तियों का एक ही देशावच्छिन्न श्रुतित्व है, अर्थात्‌ सभी के श्रोत्रेद्धिय एक 
आकाश ही है! 

(९) 'त्संपोगहैदुविवर्जनएस्यादयमए्पन्तिको दुःखप्तोकारः ३ 


अमिप्राय यह है कि पुरुष और अ्रकृति के संयोग के हेतु के परित्याग से दु.ख का 
आत्यन्तिक विनाश हो सकता है। 
* घोगमाष्य, २-१३ ३ 
+ घोगभाष्य, ३-१३ ३ 
* थोगमाष्य, देन्ड१ ) 
* शह्मसूत्र-शोकरभाष्य की टीका भामतो, २-२-१० ३ 


२३६ आतीय रत 


किसी का भर है कि 'वस्टितस्त्र' भी पश्चशिख का ही ब्रत्य है। 

विस्प्यवास या विश्ध्यवासित्‌ एक बहुत प्रसिद साँस्य के आवाये बे। छा 
मत अनेह प्रस्थों में उस्लिखित मिलता है ॥ कुमारिल के 'इलोतवानिक « रोज 
बृत्ति/, 'मेधातियिभाष्य” आदि प्रत्यों में भी इतके मत ही 
चर्चा है । 

मृत्यु के पश्चात्‌ 'आतिवाहिक शरोर/ के द्वारा जीव अन्यत्र जाता 
मत को विन्ध्यवास नहीं स्वीकार करते, यह दुमार्तिं है नें कहा है। 


इसके अतिरिवत वार्षशष्य, जैगीपब्य, बोदु, देवल, आदि भी सांस्य 
आचार्य थे । किस्तु किसी का भी कोई ग्रस्य उपलब्ध नही है। 
विज्ञानभिश्षु १६वीं सदी में बहुत बड़े विद्वन्‌ हुए है। बढ़ा जाता है कि वा 
मान 'साह््यमूत्र' और उसका भाष्य 'सांस्यप्रवचत-भाष्य' ये दोनों इन्हीं वी रवाएँ 
विज्ञानमिक्ष है । इन्होने 'योगवात्तिक' तथा द्रह्ममृत्र पर 'विवादामूहमाप 
५ भी छिसे हैं। इनके अतिरिक्त 'सास्यसार' एवं धोगवारँ 
भी इन्होने छिखे है । यह बहुत स्वतन्त्र मत के विद्वान्‌ ये। यही कारण हैकि 
व्याख्याओं में बहुत स्वातन्त्य है और साल्‍््य एव वेदान्त के मतों का मिश्रण है! ही 
मत सांख्य तथा वेदान्त दोनों के समन्वय रूप में है। इसलिए शानी विद्वातू होगे 
“माख्यसूत्र' को सांख्य परम्परा का प्रामाणिक ग्रन्थ नहीं मानते $ 
इईंइवरकृष्ण का समय ईसा के पूर्व दूसरी सदी वही जा सकती है। पर्वत 
के बाद सम्भव है कि साख्य के अनेक आचायें हुए हों, किन्दु वे प्रसिद नं के 
ईद्वरक्ष्ण उनके बाद सबसे प्रसिद्ध 'ईदवरहप्णा 32 के 
तस्त्र' के आधार पर साख्यदर्शव पर सां 


ग्रन्थ लिखा | यही ग्रन्थ आज भी आदरणीय 
इसकी “बनरसप्त्ति/ 





विग्प्यवारा 
है।श 


के प्रतिद 


रूपकारिका ता कि 
एक सर्वाडिगपूर्ण ग्रः है। इसको पहिए 
साख्यदर्शन का परम्परागत ज्ञान हमें प्राप्त होता है। इस | पाल 
सप्तति', सुवर्णसप्तति', आदि भी लोग कहते है। 


"दुष्ठ ३९३, कारिका १४३; ७०४, ६२! 
>ड-र२॥ 

१ सनुसंहिता, १-५५ ॥ 

* अन्तराभवदेहस्तु निषिद्धो 





विन्ध्यवातिना--इलोकवासिक, आत्मदार ६ २ 


साइड्य दर्शन २७३ 


इन नार्मों को देखकर यह निश्चय होता है कि इस ग्रन्थ में सत्तर कारिकाएँ थी । 
किल्तु वत्तमान काल में इस ग्रन्थ में केदल उनहत्तर कारिकाएँ ही उपलब्ध होती है । 
“गौडपाद-भाष्य' में, जो इस ग्रन्थ पर प्राय सबसे प्राचीन उपलब्ध 
साद्यकारिकर 2 
टीका है, केवल उनहतर ही कारिकाएँ है । यह गोडपाद यदि 
झकराचार्य के परम युरु हों तो, कहा जा सकता है कि सातदी सदी के पूर्व ही यह एक 
कारिका नष्ट हो गयी थी । परन्तु बाद में किसी ने अन्त में तीन कारिकाएँ जोड दी 
जिन पर वाचस्पतिमिश्र ने अपनी टीका तत्त्वक्रौमुदी' में व्यास्या भी वी है। 
वह कौन सी कारिका थी जो नप्ट हो गयी, इसके सम्बन्ध में अनेक विद्वानों ने, 
भुख्यत लछोकभान्य बाल गगाधर तिलक ने, बहुन विचार किया है, फिर भी कोई एक 
भत नहीं है| हम भो अपना विचार संभय पर वह़ेगे। 


सांह्यकारिका की टीकाएँ---साह्यकारिका' के ऊपर निम्नलिखित व्यास्याएँ 

मिलती हैं-- 

(१) माठरवृत्ति' या 'माइरवृतति--यह्‌ सब से प्राचीन है । इसर्ा उल्लेख 
जैतो के अनुयोगदार' नाम के, दूमरी सदी के, प्रत्थ में है। इन्हें 
कनिष्क के समसामग्रिक छोग मानते है। परन्तु यह प्रन्थ उपलब्ध 
नही है। काधी 'चौखम्भा सस्हृत सिरीड' के अध्यक्ष ने 'मांटरवृत्ति' 
के नाम से एक टीका प्रवाशित की है। यह टीका दूसरे है। मुझे तो 
ऐसी प्रतीति होती है कि यह नवम सदी से पहले की कभी नहीं हो 
सकती ।' मालूम होता है कि गौइपाद-भाष्य” के आधार पर बहदू रूप 
में इसे किसी ने लिखा है । 


गौदपाद-आध्य--यहे प्राचीनतम टीवा साडूम होतो है । इस में उन- 
हेत्तर बारियाओं पर भाष्य है। शत राचाय के: परम-घुरु का नाम गौह- 
पद षा। ये हो सए्ट्रययबारिवा/' दे: रचयिता प्रसिद्ध देदान्ती 'कौइपाद 
है। ये दोनो एक है अयदा भिष्ठ इसका नि्ंय बरना शटिन है ९ एक 
हो साश्यायादं है, दूसरे बदेइन्ताचायं । खेखशैली मिन्ष है। शान शा 
स्‍तर भी भिन्न है। परन्तु शास्त्र भो हो सक्‍्िझ्त स्तर शा है, इसलिए 


(२ 


* रेखिए---उमेशमिप--गौइपारभाष्य ऐड सादरदरि--इछाहाइाइ घूति- 
दरलिटी स्टड्टोड, भाग ७(१) रण 


र्ज्ट 


(३) 


(४) 
(५) 


(६) 


भारतीय बर्शत 


खेखनशैल्वी में भी भेद होता स्वाभाविक है! किर भी निर्गर ला 
कठित है। इन्होंने अपने भाध्य में शो हथलों पर सस्यि के वालकति 
मिदान्ोों का उल्लेस किया है.' जिससे साँख्य के रवह्प का डुछठ इते 
हो! जाता है, किन्तु अस्यत्र तो इतकी भी व्याख्या बहुत सलोए बे 
नहीं मालूम होती । 


ज़पमंगला--यद्यपि इस टीका के सग्पादक डा० हरदतार्मा ने कहा 
है कि इसके रखयिता शंकराचार्य' है, किन्तु यह वियतीप रहीं 
मालूम होता । प्राय: इसके रचयिता कोई बौद्ध विद्वान्‌ थे, सिता 
नाम 'शकराये' था जिन्होंने इस टीजा के प्रारम्म में 'बुड/ को मज़र 
चरण में प्रणाम डिया है । माछूम होता है विसी ने इसमें पूर्व टेसक 
की चुटि समभक्र, “था” जोड़ दिया है। किन्तु यद ठीक नही 
हमारे गुरुवर महामहोप्राष्याय डाबटर श्रीगोषीनायक्रविराज मैं 
इस ग्रन्य की भूमिका में यही बात लिखी है। इस टीका को है 
वाचस्पतिमिश्र के पूर्व ही कहा जा सकता है। 
बच्दिका--नारायणतीर्य (१७वीं सदी) इसके रबमिता हैं। वापल 
मिश्र की 'तत्त्वकौमुदी' की यह अनुयायिनी ठोका माहूम होती है। 
सरलसांस्ययोग--२०वी सदी के हुगली के प्रसिद्ध हरिहराएयक 
बंगला में यह व्याख्या लिखी है। 

तस्वकीमुदी--वाचस्पतिमिश्र (प्रथम) ने सांख्यकारिका पर हु 
कौमुदी” नाम की एक विस्तृत व्याख्या लिखी है। सर्वागपूर्ण होते के का! 
सांख्यशास्त्र का प्रधान ग्रन्थ एक प्रकार से यही टीका मानी जाती 
इसमें कोई सन्देह नहीं कि इसमें बडी विद्वत्ता है; परन्दु से यह 
वाचस्पतिमिश्र ने इस व्याल्या को न्याय-मूमि की दृष्टि से ड्खी 
वाचस्पतिमिश्र मिथिला के एक वहुत बडे विद्वात्‌ थें। सभी दर्शों ५ 
इन्होने ग्रन्थ लिखे हैं, किन्तु प्रघानतया मह नैयायिक थे। इन्होंने 5 
के तत्त्वों को व्यावहारिक बाह्य-जगत्‌ के दत्वों के समात ही मात ढि 
और न्यायश्ञास्त्र की प्रक्रिया से उन तत्त्वों का विवेचन किया । झि' 


१ क्वारिका ६ तथा ११॥ 


साइश्य दर्शन २७९ 


यह टोका स्थलू-स्थलू पर कुछ कठिन भी हो गयी और सास्यशात्त्र के 
दिचारो से सर्वथा पराहझुमुख हो गयी है, जैसा ठत्त्वो के विचार के समय 
आगे कहा जायया। फिर भी आज कल के विद्वानों की दृष्टि में इसका 
बहुत आदर है। इसे ही पढ़कर विद्वात्‌ अपने को साश्ष्यझास्त्र के 
पूर्णश्ाता मानते है ॥ परन्तु यह एक बहुत बडी ग्रात्ति है, जिस ओर 
रूगभग बीस वर्ष पूर्व हमने विद्वानों की दृष्टि आकर्षित की थी । 
इसके ऊपर अनेक व्याल्याएँ छिल्लो गयी है, जितमें बालराम 
उदासीन की व्याख्या उत्तम है। परन्तु खेद है कि कसी विद्वातु ने 
आज तक वाचर्स्पतिमिश्न के दृध्टि-भेद की तरफ ध्यान नहीं दिया । 


(७ 


पुक्तिदीपिका--यह भी साह््यकारिका की एक सुन्दर टीका है, परन्तु 
इसके रचयिता का नाम अज्ञात है। इसमें प्राचीन मतो का भी उल्लेख 
है। इसके अस्त में कृतिरियं श्रीवाचस्पतिमिश्राणाम्‌' लिखा है, किन्तु 
यह भूछ है। यह टीका प्राचीन नही है, मह इसके छेख से स्पष्ट है। 


(८ 


सुवर्णसप्ततिशास्त्र--यह सांख्यकारिका' के ऊपर 'परमार्थ' की टीका 
है। १० ऐश्यास्वामी शास्त्री मे इसे चीनी भाषा से संस्कृत में अनुवाद 
कर प्रकाशित किया है। कह! जाता है कि ५४६ ईस्वी में बौद्ध विद्ञान्‌ 
परमार्य ने साल्यसप्तति का सस्कृत भापा से चीनी भाषा में अनुवाद किया 
था । इसका मूल संस्क्ृत-प्रग्थ उपलब्ध नहीं है। इस टीका में सत्तर 
कारिकाएँ हैं, कारिका तिरसठ और एक्हत्तर इसमें नहीं है। इसलिए 
शास्त्री का कहना है क्रि यह्‌ ग्रन्थ पूरा है, इसमें से कोई भी कारिका 
नष्ट नही हुई है। परन्तु गौड़पाद “भाष्य' में तवा अन्य सभी टौकाओ 
में कारिका तिरसठ पर थ्याख्या है, इसलिए कारिका तिरमठ का 
अस्तित्व हम ऊकँसे विस्मरण कर दे ? तब्र यह प्रइन और भी बहुत 
जटिल हो जाता है । 


तत्त्वदृष्टि से मुझे यह विश्वास है कि एक कारिका अवश्य नष्ट हो गयी है। 
इसी कारण साल्यशास्त्र का वास्तविक रूप आज भी अन्धकार में पड़ा है। 


इन ग्रन्थों में केवल ईश्वरकृष्ण की कारिकामात्र साध्ष्य का प्रामाणिक प्रस्थ 
स॒द्दा से माना शया है। शंकराचार्य, आदि विद्वानों ने भी इसी के प्रामाणिक मात कर 


श्ट« भारतीय दर्शन 


विवेशन किया है ॥ अतादव हम भी इसी कारिका के आपार पर यहाँ सस्यियास्त झा 
वियार करेगे । 


तत्वों का विचार 


यह पहले कहा गया है कि सोख्यदर्शन के सभी तत्व सूडम है । इसके स्पृदतम 
तत्व भी हमारी स्थूलदृष्टि से देखे महीं जा सकते । जिन हस्वों को स्थाय-लैगेपिक 
स्थायवैशेषिक के. सो से नित्य कहा है और जिनके अत्दर उनकी दृष्टि 
शेषिक के हो ही जा सकती, वे है है । ये सभी बारे 
नित्य पदार्थ... ही जा सकती, वे तस्व सांख्य में स्यूलतम है । ये से 
क्रमश स्पष्ट हों जायगी। जैगे-- 


पृथिवी परमाणु, जलीय परमाणु, तैजस परमाणु, वायवीय परमाणू, माकाग, 
काल, दिक्‌, आत्मा एवं मनस्‌ ये न्‍्याय-बैशेपिक के नौ तित्यडस्य है, जिनमें तिम्त- 
लिखित पांच 'मूत है' । इन के स्वसूप ये हें-- 
पृथिवी परमाणु-पृथिवी दवव्य-+ गन्घ, 
जलीय परमाणु5-जलीय द्रव्य -- रस, 
तैजस परमाणु-तै जस द्रव्य -- सूप, 
वायवीय परमाणु>वायवीय द्रव्य --स्पर्श, 
आकाइझर-आकाश द्रब्य-- झब्द । 
इससे यह स्पष्ट है कि न्याय-ैश्े पिक के मत से परमाणु में द्रव्य और गुष दोनों 
मिश्चित हैं । आकाझ स्वय नित्य और विभ है, जिसका विशेष-गुण '्द' है। इ्मी 
प्रकार 'आत्मा' नित्य और विमु है। उसमे ज्ञान आदि विश्येय-गुण हैं । इन बातों रो 
ध्यान में रखकर सालब्य के तत्वों का विचार करना चाहिए। 
सास्य की भूमि में तीन श्रकार के 'तत्त्व' है--ब्यक्त', अव्यक्त' तथा है) 
'ज्ञ' चेतन है । “अव्यक्त' को मूला प्रकृति, या प्रधान कहते है । यह जड़ है। ध्यक्ता 
के तेईस भेद हैं और ये कार्य-कारण की परम्परा में मूला-प्रकृति के परिणाम हैं। 
४ साख्य के जगद्‌ से ये ही पदीस प्रमेय या तत्त्व है। इन पीस 
सांड्य के तत्त्व तत्त्वो के अतिरिक्त और बुछ भी उस भूमि में नही है! शी 
त्वों के यथार्थ ज्ञान से साख्यज्ञास्त्र के अनुसार दु ख की निवृत्ति होती है, जैसा कहा हैं-7 


साइहय द्शव श्टर 


*ब्यक्ताय्यक्तन्नविज्ञानातू” 

विवेक ज्ञान या स्थाति ही इन के मत में मोक्ष है। अतएव इन्ही तोन प्रकार के 
तत्वों का विशेष विचार करना यहाँ आवश्यक है। 

इस तत्त्वों को समझने के लिए हमें यह ध्यान में रखना चाहिए कि इन तत्त्वों में 
एक तत्त्व 'चेतन' है, जिसे 'ज्ञ' या पुष्य भी कहते हैं और अवशधिप्ट दोनो, 'ब्यवत', 
और 'अध्यक्त', जड है । 'पुरुष' निष्किय, निर्गुण, निलिप्त है, जैसा आगे कहा जायगा। 
अन्य दोनों तत्व तिगुण, अविवेबी, आएि धर्मों से युक्त है ( ये ही तीनों तत्द भूक्म जगतू 
के पदार्थ हैं। इन पदार्थों में परस्पर क्या सम्बन्ध है और क्सि प्रकार ये मूदम जगत्‌ 
वे कार्य का निर्वाह करते है इन वातो को समझने के लिए हमें सबसे पहले 'परिणाम' 
तथा 'बार्यकारणभाव' के स्वरूप को जानना उचित है। 

प्रत्येक पदार्थ में कोई ले कोई 'घर्म” होता ही है । यह धर्म नित्य नहीं है । 
यहे बदलता ही रहता है। इसी बदलने को 'परिणाम' कहते है । अर्थात्‌ किसो वस्तु 
में पूर्व में वर्तमाद धर्म का हट आता और उसके स्थान में दूसरे 
धर्म क। आ जाना ही 'परिणाम' है। यह परिणाम स्यवत और 
अश्यकत तत्त्वो में सतत होता ही रहता है । 





परिणाम 


ज्ञानियों ने सभी वस्तुओं के अवयवो भी परीक्षा बर थह निरथय रिया है कि 
चस्तुत जगत्‌ की प्रत्येक वस्तु सत्त्व, रजस्‌ तथा तप्रभ्‌ इन त्तीनों गुणों से हो बसी है । 
इन्ही तीनों यूणों के सस्थान-भेद से वस्तुओं में भेद है। इनमें 
“मत्व' शा स्वरूप है-प्रताश तथा हलकापन, 'तमंस्‌ का पर 
है-अवरोध, गौरव, आवरण, आएईि और “रजय्‌ का धर्म ै-चल, 
अर्थात्‌ सतत त्रियाशील रहेना। ये सत्य, रजस्‌ और तमय्‌ मास्य4 शत में गुण बहलाते 
है। ये अपने धर्म पा स्वरूप से पूथरू बभी नही होते, अर्थात्‌ रमोगुण वे रहने के 
कारण प्रत्येक वस्तु वियाशील है । इसो रजस्‌ के कारण प्रतिक्षण में तत्व का एक ४ 
धर्ष वो छोड बर दूसरे धर्म करे स्वोगपर बरना 'परिणाम' होता रहता है । रजोगुण 
सभी बस्तुओ में रहता ही है, अतएवं स्वमाद ही से प्रत्येक वस्तु दरियामशील है । 
बेतन को छोडदर परिणाम-धृत्य अन्य कोई मो दस्तु सास्यदर्शन में नहीं है 4 


गुणों शा 
स्वरूप 





| + सास्पकारिका, २। 


* हस्द या बर्तु मे रहने बालों एक झहित या उस वस्तु का अपना हो हवदुण 
“पुण' हु । यह इृदलता रहता है, डिखु इसका नाश रहों होता $ 


शत 
्चि 
पर 


भारीष दर्शत 


परिणाम के भेड---'पर्म', क्षय! और 'अदस्या' के मेड से परियार्त हर 
प्ररार वा है--« 


(१) पर्म-परिशाम--पर्म' के अभिमत्र समा प्रादुर्मात मे पर्षों में 
परिणाम होता है, उसे 'पर्म-परिशास कहने है । जैगे-ु्ती बद 
भूतों का बाय या घट 'र्म' वरिणाम है । 


(२) सक्नगन्यरिणाम--पर्मों के भू, वर्लमान तया अधिष्य हा हो 
“सक्षण-परिणाम' कहते हैं। इसमें समय के परिवर्तत का वैडप्रस है। 


(३) अवस्था-यरिणाम--त्रि्मांत वस्तु में अवस्यां के कार वैदडास 
होता अवस्था-परिणाम है। जैसे“घट” का नया तथा पुराता होता रे 
बाय! का शिश्ुख्व, बाल्‍्य, कौमार, दाप।प आदि 'मवस्यायत्ित है। 


ये परिशाम प्रतिक्षण जड़ वस्तुओं में होते रहे है और ये इतने टूल ड्ि 
घब्दों के द्वारा इनका वर्णन करना सम्भव नहीं होता इस परिणाम के सो॥ 
अन्धकार के गर्भ में छिपा हुआ 'अनाग्रत' वर्तमान हो जाता है और बहों फिर 
होकर “अव्यवत रूप! में विलीन हो जाता है। महू प्रक्रिया अतादि और मत है! 
इसका कभी विराम नही होता । इसी '“अव्यक्तावस्था' को वत्यात या १ 
प्रकृति” कहते है । 'अनागत' का अब्यक्त अवस्था से “व्यक्त में, अर्वात्‌ वर्तरात 
में, आ जाना अर्थात्‌ मूला प्रकृति से महत्‌, अहुंकार आदि का व्यक्त होता १६४ 
परिणाम” है तया व्यक्त से पुनः भूत अवस्था में, अर्थात्‌ अव्यक्तरूप में, हे ४ 
'सदृशपरिणाम' है। उपयुंक्त तीनो परिणामों में तत्त्व! अव्यक्त से ब्यत और, 
व्यक्त से अव्यकत स्देव होता रहता है । धर्मों का धर्मात्तर में परिणत है 
अवस्था और धर्म का लक्षणान्तर होना भी 'अवस्था' ही है। वस्तु पिता 

* ही है। किन्तु भेद है स्वरूप में।* 


के डे ५3 त्रा 
ध्यक्तावस्था में तया अव्यक्तावस्था में, जब सभी कार्ये-भेद अपनी-अपी # 
; 


में छीन हो जाते है, तब भी यह भेद होता ही रहता है। इसे दृगापरिणार, तो गुर 
है। इसका कारण है कि 'प्रकृति', सत्त्व, रजम्‌ तथा तमसू, इन तने $ 
* बुद्धि-हडकारः पञ्चतन्माव्राध्येकादशेर्द्रियाणि पझुच महायूतालद व 
म्‌। तच्च कार्यम्‌ प्रकृतिविरुपम्‌ प्रद्तेरसदृद्मम: ड़ ४ 
* योगभाष्य, ३-१३ ३ 


हर ध्ट्टू, 
साझइख्य दर्शन श्८ट३ 


'साम्पावस्था' है । उसके गर्म में “रजस्‌' है, जिसका स्वभाव है कि एक क्षण के लिए 
भो बह स्थिर न रहे प्रन्युत सतत चलशीछ ही रहे । इसी चल-रजस्‌ के कारण प्रदृति 
में परिणाम होता ही रहता है। अतएव प्रकृति स्वतः परिणामिनी/ कही जाती है। 


मूला प्रकृति 'अव्यक्त' है। यह तीनों गुणों की 'साम्पादस्वा' है, अर्थात 

अध्यक्तावस्था में सत्त्व' सत््वरूप में, 'रजम्‌' रजोरूप में तथा. “तमस्‌' तमोरूष में परिणत 

होते ही रहते है । इसमें कोई वँपम्य उत्पन्न नही होता। परन्तु यह स्मरण करा देना 

आवश्यक है कि कर्म की गति अतादि है । अविद्या अनाई है। अविधा तथा जीव 

का सम्बन्ध भी अनादि है। परन्तु ये, कंगति, अविद्या तथा अविद्यासम्बन्ध, अनित्य 

है । इनका नाश यद्यपि परिणाम के द्वारा ही होता है, तथापि नाश के लिए भी सृष्टि 

का होता आवश्यक है । अव्यक्त रुप में रहने से सृष्टि नहीं हो सकती । अब प्रश्न है 

कि सृष्टि होती है फंसे ? न्यायवैशेषिक में तो ईश्वरेच्छा से परमाणु 

पक्का में किया उतप्न होती है और फिर परमाणु मे आरम्मद-संयोग 

के द्वाय त्रमधन" सृष्टि होती है, अर्थात्‌ “ईववरेच्छा' नि्मित्तज्षारण 

है और 'परमाणु' उपादान (समवायि) कारण है। सास्य में अव्यक्त प्रह्ति से सृष्टि 
ढिस प्रकार होती है? वस्तुत कारण हो बया है? इत्पादि विचार आवश्यक हैं। 


( कपे-कारण का स्वदप--इसी के साथ-याथ यह भी दिच्ारणीय है किवाय॑ 
और कारण में क्‍या सम्बत्घ है ? कार्य' बारण से भिन्न है, या अभिन्न ? 


न्याय मत में कार्य! 'कारण' से भिश्न है, और 'कारण! में कार्य” का अभाव है, 
फिर भी कार्य! एक किसी विशेष 'कारण' ही में उत्पन्न होता है, जिसके साय उस साय! 
का एक रहस्यपूर्ण सम्बन्ध है। इस रहस्प को नैयायिकों ने स्दमावः के अधीन बर 
दिया है, डिन्‍्तु वस्तुतः स्यायमत में इसका समाघान नहीं है । 


साझ्य की दृष्टि मूइम है। यह ऊँचे स्तर पर पहुँच कर तत्व का विचार करवा 
है। अपने स्तर के शृध्म विपयो के रहस्य ब। इसे शान है। इसके मत में कार्य” वस्लुता 
“कारण! में वर्तमान है, अर्थात्‌ कारघ-स्यापार बे. पूर्व डार्य' कारण में, अव्यक्त रूप में, 
रहता है। कायें की उत्पत्ति और नाश का अर्द 'उस विषय की सत्ता का होता तपा 
न होदा/ नही है। बगरण से कार्य को उत्पति बा अर्प है 'अब्यकतर से ब्यकत्र होता' ; 
तथा कार्य के नाश का अर्थ है ब्यक्ठ से अव्यक्त होदा। यह भी एह प्रकार बा परि- 
णाम है, जिसके कारण अब्यक्त सूला पड वि में अव्यक्तक्प में बर्तेमात बसु व्यक्त 
दो जाता है। सांस्य में न रियर को उत्पत्ति! और न हिसो बाग जाय होठा है। बस्तुदः 
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इ्यत 


'उत्पत्ति' और 'नाश' दोनों ही एक सम को छोड़ कर दूयरे थम का ग्रहण करता है। 
कैवछ स्वरूप में परिवर्तन होता है, वस्तु में नहीं। इसी को 'सत्कायदाई! कहते है। 
दंग मत में यद्यवि फारण' से कार्य पृथक देस पड़ता है, दोतों के ताम भिन्न हैं, तब 
वातुत कारण में कार्य” मिन्न नहीं है। 'का्य' अपने कारण! ही में रहता है। 
भेद है धमं का। अताएव ये छोग “मेदसहिष्णु अभेदवादी' है । इन का मिद्धाल है-- 


“नासतो विधते भावों माभावों विधते सतः' 
अर्थात्‌ 'असत्‌' से 'गत्‌' नहीं होता, और 'मत्‌' का अभाव नहीं होता । 
ईइवरकृष्ण ने 'शाहतुकार्थ' को सिद्ध करने के लिए ये पाँच युक्ितियाँ दी हं-- 


(१) असादकरणात्‌--असत अकरणातृ--अर्थात्‌ जो नहीं है (असत्‌ है) 
उस में उत्पन्न करने का सामथ्य नही (अकरण) है, अर्थात्‌ उस में बादण- 
व्यापार नही हो सत्ता । जैसे--धरदहे की सीग (जो असत्‌ है) कभी 
बुछ उत्पन्न नहीं कर सकती । अतएव यदि 'कारण' में 'कार्य/ अत 
होता, तो वह कारण” कभी भी उस कार्य को उत्पन्न न कर 
सकता । 


उपादानप्रहणात्‌ृ--किमी वस्तु को उत्पन्न करने के लिए एक कोई विशेष- 
कारण (उपादान) की ही खोज की जाती है। इस से स्पष्ट है हि वह 
विज्येपकारण ही उस वस्तु को उत्पन्न करने में समयं हो सकता हैः 
दूसरा नहीं, अर्थात्‌ वह विशेष-कारण उस काय॑ से बिसी प्रकार 
सम्बद्ध होने के कारण ही, उसे उत्पन्न कर सकता है, अन्‍्यया नहीं । 
अतएव उस ” के लिए उस विशेष-कारण की शरण छेनी पड़ती 
है । यदि 'कार्य' उस विद्येप कारण से सम्बद्ध न होता तो, बह ४2 
उसे कभी व्यक्त अर्थात्‌ उत्पन्न नहीं कर सकता था। कार्य 
असम्वद्ध 'कारण' वस्‍्तुत' 'कारण' ही नही है । अर्थात्‌ उपादान कारण 
में 'कार्य/ किसी एक रूप में अवश्य वर्तमान है। 


प॑ का सम्बद्ध होता 
(३) सर्वस्नंभवाभावात्‌--यदि उपादान कारण के साथ कार्य का शत 
आवश्यक न होता, तो उस 'कारण' को उपादान मानना तया उस 


(२ 





* भगवदगीता, २-१६॥ 


(४ 


(५ 


) 
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के लिए उस उपादाद को झरण लेना, दोनो ही व्यर्थ होते । फिर तो 
किसी भी कारण से किसी भी कार्य की उत्पत्ति हो सकती है। परन्तु 
ऐसी स्थिति तो कहीं देखने में नही आती। यह अनुभव विरुद्ध है। सभी 
वस्तु सभी कारण से उत्पन्न नही होते । अतएव कार्य! 'कारण' में 
सत्‌, अर्थात्‌ कारण-व्यापार के पूर्व भी, विधमान है । 


शक्तस्य शक्यकरणात्‌---पहले यह कहा गया है कि मीमासामत में एक 
शक्ति” पदार्य मानी जाती है । कारण में रहने बाली और कार्य को 
उत्पन्न करने वाली यही 'शक्ति” कार्य को उत्पन्न करती है। 'कार्य' 
को 'कारण' में रहने की या 'कारण' से किसी प्रकार सम्बन्ध रखने 
की आवश्यकता नहीं है। अतएव, जिस प्रकार मीमासक कहते है, 


इसके उत्तर में साख्य कहता है कि किसी 'कारण' में कोई शक्ति है, 
जिससे कोई विश्ञेप 'कार्य' उत्पन्न होता है, था नही, यह भी तो उस कार्य 
को देखकर ही कहा जा सकता है, अर्थात्‌ उस कारण में उस कार्य के 
सम्बद्ध रहने हो से मालूम होता है। सम्बद्ध रहने से उसकी उत्पत्ति 
होती है और सम्बद्ध न रहने से उस कार्य को उत्पत्ति नही होती, अर्थात्‌ 
कार्य” कारण-ब्यापार के पूर्व 'कारण' में विद्यमान है। 


कारणभाबात्‌'--साश््य में 'कारण” और कार्य! में अभेद या तादात्म्य 
सम्बन्ध माना जाता है। ऐसी स्थिति में यदि 'कारण' है, तो कार्य! 
भी है, ऐसा मानना पडेगा। सतू-रूप कारण के साथ असत्‌-रूप कार्य 
में अभेद सम्बन्ध नही हो सकता। अनएवं 'कारण' में 'कार्य! विद्यमान 
है, यह मानना पडता है। 


५८८६ भारतीय गर्शत 
४८तत्त-विचार 


यह प्रति तीनों गुशों की शास्यावस्था है। श्स में रजोयूग डियाशीत है. 
किस्तु तमोगुण तो अवरोध-रूप में इस प्रहति' को कार्य उतठान्त करने में बाय देश 
पे है। परन्तु पुईशूर्व जस्मों के कर्मों का फहस्वरुप बहु तो 
महिला जीवों के साथ रहता हो है। वे अदृप्ट जद पाकोस्मुल होते है 
अर्थात्‌ पुनः गंसार में आकर जीव को गुख-दुःवादि के कप में 
भोग देने को उस्मुस द्वोते है, तद उस तमोगुण का प्रमाव हृढ जाता है गौर 
प्रवृति! में शोम (कॉंचल्य) उत्पन्न होता है। परचात्‌ प्रहति का खबरोब है 
जाता है और रजोगुण के रहने के कारण स्वतः परिशामिनी वह मूठा पति 
अध्यवत रूपों को 'महत्‌', अहंकार! आदि व्यक्त तत्वों के रुप में प्रकाध्िि 
करती है। 
अब प्रश्न होता है कि क्षोम होने पर मूला प्रकृति से सब से पहले सात्विकलुटि 
ही की अभिव्यक्ति क्‍यों हुई ? 
समाधान में यह कहा जा सकता है कि तमोयुण का प्रमाव तो अदृष्ट के फहो- 
न्मुस होने ही से हट गया, रजोगुण तो सत्त्वगुण को संचालन करने ही में लगा हुआ 
था, अतएव सत्त्वगुण ही प्रधान होकर बुद्धि की अभिव्यक्ति कर सका। 


दूसरी बात यह भी है कि क्षोभ तो फलोन्नुखावस्या में पुरुष के विम्ब के उसई 
से ही होता है । पुरुष का विम्ब चित्‌ और प्रकाश स्वरूप है। गुणों में खत्तपूर्ण 
ही प्रकाश-स्वरूप है। अतएवं चिदू-विम्ब का सम्पर्क फलोन्मुखावस्था में, सत्वगुग' 
ही के साथ होता स्वाभाविक है। इसीलिए उस अवस्था में चिद्‌विम्व का 
'सत्त्वगुण' के साथ होते ही प्रकृति में क्षोम उत्पन्न हुआ और उससे सात्विकी बुडिंक्‍ 
ही की प्रथम वार अभिव्यक्ति हुई। 

प्रकृति के सात्तविक अंदा से 'महत्‌ तत्त्व जिसे “बुद्धितत्व' भी कहते है, की 
अभिव्यक्ति होती है इसलिए 'महत्‌' को प्रकृति की 'विक्ृति' कहते हैं! महई 
भी सत्त्व, रजस्‌ और तमस्‌ हैँ । किन्तु इसमें प्रायान्य है सत्त्व' का, अतएव ड्ख 
घर्म, अर्थात्‌ प्रकाश ओर छूषुत्द, बुद्धि में है।' 


* सांस्यकारिका, १३। 
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चुद्धितत्तत--अध्यवसायात्मक है, अर्थात्‌ किसी कार्य के करने में जो निश्चय 
किया जाता है कि, यह कार्य हम अवश्य करेंगे', बह बुद्धि का स्वरूप है। रजोगूण 
बद्ि के कारण बुद्धि मी चल है, अतएव इसका भी परिणाम होता है । 
के उठ समय *विक्ृति' होते हुए भी बुद्धि प्रकृति! होकर “अहंकार” को 
उत्पन्न करती है। अतएवं यह “बुद्धि श्रक्नति-विकृतिः है। 
इसके दो प्रकार के रूप होते हँ--सात्तिक', जैंसे--धर्म, ज्ञान, वैराम्य तथा 
ऐश्वर्य, एवं दामसिक', जैसे--अधमं, अज्ञान, अवेराग्य तथा अनैह्वर्य ।' जोवात्मा 
के भोग का प्रघात साधन *बुद्ि' है और यही 'बुद्धि' पुनः प्रकृति और पुरुष के मूइस 
भेद को भी अभिव्यक्त करती है, अर्थात्‌ बृद्धि ही के द्वारा भोग तथा मुक्ति भी होती 
है।' बुद्धि के ये धर्म 'माव' भी कहछाते हैं और ये “लिगधरीर' में रहते है ।' 


बुद्धि में भी सत्त्व, रजम्‌ और तमस्‌ थे तीनों गुण है। सत्त्व प्रधान है, अन्य गुण 
गौण है । प्रतिक्षण परिणाम होने के कारण 'बुद्धि' तत्त्व से परिणाम के द्वारा 'अहुंदार! 
महंकार तत्त्व बन जाता है। बुद्धितत्त्व में रहने वाले रजोगुण से 
'भहुंकार' उत्पन्न होता है। इस में रजोगुण का प्राधान्य है । 
यह अभिमानात्मक है, अर्थात्‌ 'में' 'मुके', आदि जो अपने में अभिमान होता है, बह 
“अहूंकार' का स्वरूप है। 
ये तोनों गुण]आपस में एक दूसरे को अभिभूत करते रहते है। कदाचित्‌ रजोगुण 
तथा तमोगुण को अभिमूत कर 'सत्व' प्रीति तथा प्रकाश रूप अपने पर्मों से प्रपान- 
रूप में अभिष्यकत होता है, क्दाचित्‌ सत्त्त तपा तमोयुण को 
पूर्णों का स्वभाद अभिभूत बर “रजोयुण” अप्रीति हया प्रवृत्ति रुप अपने चर्मों 
से प्रधानरुप में अभिव्यक्त होता है, भदाचित्‌ सत्त्व तथा रजस्‌ को अभिमूत बर 
तमोगुण” विषाद एवं स्थिति रूप अपने धर्मों से प्रघानरूप में अभिम्यत्षत होता है। 
ये गुण अपने स्वरूप को अभिव्यक्त करने में एक दूसरे बी अपेक्षा रखते है। 


ये गुण आपस में मिलकर एक दूसरे को सहायता देकर, कार्य को उत्पन्न करते 
हैं, अर्थात्‌ एन में जो परस्पर सहायता देने का स्वभाव है, वही परियामरुष में डा 
४ ' सौस्पडारिश्ा, २३१ 
* साल्यक्रारिरा, ३७॥ 
* शोस्पकशारिरा, ४०7 
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को अभिव्यकत करता है। ये तीनों गुण परस्पर मिल कर ही रहते है। इशोजोँ 
भी एक दूसरे से पृथक्‌ होकर नही रहते। इनमें अविनाभाव सम्बन्ध है।' माएर 
इस जगतू में शुद्ध सात्विक, था शुद्ध राजसिक, या थघुद्ध ताममसिक कोई भी वसु रही 
है। जिसमें जिसकी प्रधातता हो, वह उस नाम से कहा जाता है । 

इसी कारण से 'अहकार' तत्त्व मे भी तीनो गुण वत्तमान है । अहंकार इठि री 
“विक्ृति' है, परन्तु इससे जब दूसरा तत्त्व उत्पन्न होता है, उप समय 'अहुदार भी 
“प्रकृति! का धर्म धारण कर लेता है। यह भी गुणों का स्वभाव है । अतएव बहार 
भी 'प्रकृति-विकृति' है। 

अहंकार का स्वदृप--अहंकार अभिमानात्मक है। इसमें भी तीनों गृणों के 
मिलने के कारण इसके तीन रूप है--- 

'बैज्त', जिसमे 'सात्तविक गुण' विशेष है। इससे ग्यारह इखियो की अभिनय 
होती है। 

*भूतादि', जिसमें 'तमोगुण' का वैशिप्ट्य है। इस से पाँच तत्मातराओं १ 
अभिव्यक्ति होती है । 

तथा 'तैजस', जिसमे “रजोगृण की विशेषता है। 'तंजसरूप अहूंकार' शांति 
तथा तामस इन दोनों अज्ञो को अपने-अपने कार्य करने में सहायता देता है । 

इन अंशो मे यूपत अहकार से ग्यारह इस्दियों की, अर्थात्‌ मतस्‌, पाँच शर्वेतिरे 
भी तथा पौँच कमें दियो' की, अभिव्यक्तित होती है, किस्तु इन्ही गृणो के अगली! 
तारतग्य से इन ग्यारहों में भी अन्यर है। ये रगर तो 
“विक्ृति' है । ये कभी भी 'प्रकृति' का रुप महीं पारण के 
है! इतसे कोई अन्य तत्व अभिव्यक्त नहीं होता। 


इखियां 


वे पाँच जानेद्ियाँ या बुदीवि है। 
अश्ु, थोत्र, प्राश, रसना सपा त्वक ये पाँच शानेन्द्रियाँ या दीडिश है 
इनते डिथय क्रमश रूप, शस्द, गत्य, रस तथा रपर्श हैं। झातेदियों को अपने ० 


१ स्रक्पिक्तारिका, १२१ 
+ ल्ां्यक्षारिका, २४-२५॥ 
* क्रकपक्षारिशा, २६। 
ह लाब्यक्ट!रिका, २६३ 


साइक्य दर्शव रेट 


विषयों के प्रति केवल 'आलोचनात्मक', अर्थात्‌ द्वाररूप में सामर्थ्य-प्रदर्शनमात्र', वृत्ति 
है। वाक्‌, पाणि, पाद, प्रायु तथा उपस्थ ये पाँच 'कर्मेन्द्रियाँ हैं । इनके विषय 
क्रमश. वचन (वर्णोक््चारण), आदान, विहरण, उत्सगगं (मल्त्याथ) तथा छोकिक 
आनन्द है। 

इनमें से शानेन्द्रिय के साथ कार्य करने के समय “मन ज्ञानेन्द्रिय के समात रूप 
का तथा कर्मेन्द्रिय के साथ कर्मेन्द्रिम स्वरूप का हो जाता है । इसीलिए इसे “उम- 
यात्मक' कहा है।' यह दोनो प्रकार की इच्दियो की सहायता करता है। 


किसी का को करने के समय में मन में--'किया हाय था न किया जाय-- 
इस प्रकार जो सखक्ल्प-विकल्प होता है, वह मन का धर्म है, स्वरूप है । 


“अहंकार! के तामस अंश से शब्दठन्मात्रा, स्पश्तन्मात्रा रूपतन्मात्रा, रसतस्मात्रा 
तथा गन्धतस्मात्रा ये पाँच तस्मात्राएँ अशिव्यकद्र होती है। ये सभी तामसिक स्वरूप 
के है। 'तन्मात्र' शब्द का अर्य है--तदेव इति तन्मात्रम्‌', अर्थात्‌ 
तम्माजाएँ.. पही'। ब्ब्द के आगे 'मात्र' शब्द लगाने का अमिप्राय है-- 
उस शब्द के अर्थ को सीमित करना | अर्यात्‌ 'शब्दतन्मात्र' का अर्थ है--शब्द ही', 
और कुछ भी नहीं । कहते का अभिप्राय है कि शब्द, स्पर्श, रूप, रस और ग्ष ये 
फॉवो धर्म अपने शुद्ध रूप में पृथक्‌सृपत्‌ अहकार से अभिव्यक्त होते है। इनमें 
प्रएस्‍्पर कोई भी सम्बन्ध नहीं है। लहबार से ये पाँच स्थूल तत्त्व उतप्न होते है । 
परल्तु ये फिर भी स्वय “अविशेष/ अर्थात्‌ सूद्म ही है । ये अहंकार से उत्तन्न होने 
के कारण स्वयं 'विकृति' है, किन्तु पश्चात्‌ आकाश आएि स्यूऊ तत्त्वों को उत्पन्न 
करने केः कारण 'प्रकृति/ भी हैं । इसलिए ये पाँच 'प्रकृति-विकृति' हैं । ये सृध्षम है, 
अतएव इन्हें 'शविशेष! कहा जाता है।' 
दब्दतन्मात्रा बादि पाँच पृथक्‌-पृथक्‌ अहंकार से उत्पन्न हुए हैं। इस परिणाम 
भी प्रक्रिया में यद्यपि ये पाँच अहकार से उतप्न हुए हैं, अहंकार का तामस रूप इन 
पाँचों में समान रूप से पृषक्रत्यक्र वर्तमान है, फिर भी ये 
धरस्पर भ्रिले हुए नही है। अतएव इनसे जो जागे सृष्टि होगी, 
बह स्वतत्र॒ रूप में पृषजुयुथकू होगी । अर्थात्‌ 'डब्दतन्माव्रा' से आकाश, स्पि्च 


पाँच भूत 





+ साह्यवारिका, २७१ 
+ हम्परात्राण्पविजेष॑ु(/--धांस्पकारिका, ३८ ६ 


मभा० द० १३६ 
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तथा गखतस्मात्रा 





तम्मात्रा' से वायु, हवतन्मावरा' से तेजस, 'स्यतत्मावरा' से जल 
से वृदित्री' पृथह-पूथक्‌ अभिव्यकत होते है । यही पाँच मूतों की सृष्टि है। येमूत 
रास्यमत में स्थूछतम पदार्थ है । अवएव इन्हें 'विशेष/, अर्थात्‌ ह्यूछ, बारिका में 
कहा है। इसी कारण इसे छोग “महाभूत' भी वहते हूँ। अर्थात्‌ शुद्ध आदि 
तम्मात्राएँ भृक्ष्म 'भूत' हैं और उनसे क्रमशः आकाश आदि स्पूल 'महागूत' अभिव्यतत 
होते है । फिर भी यह सवंदा स्मरण रखना है कि ये 'स्यूल-महाभूव' एक प्रकारते 
परमाणु स्वरूप ही है, अतएव ये न्याय-बैशेषिक के महाभूतों” से बहुत मूद्म हैं, अर्पाते 
साख्य के ये 'स्थूल महामूत' हैं, किन्तु स्थाय-वैशेषिक के ये 'परमाणु' ही हैँ । 


यहू अवश्य ध्यान में रखना चाहिए कि न्‍्यायवेशेपिक के परमाणु के समान साल्य 
के ये पांच भूत न्याय-वैशेपिक के स्यूछ महाभूतों के समात, जैसा कि कुछ टीकाकाएं | 
ने समभा है, कदापि नहीं हैं । शब्दतस्मात्रा से आकाश उत्पन्न होता है और उत्तम 
शब्द है। स्पर्शतन्मात्रा से वायु उत्पन्न होता है और उसमें स्पर्श है। रुपततात्रा 
से तेजभू, जिसमें रूप है; रसतन्मात्रा से जल, जिसमें रस है तथा गन्षठत्मातरा 
पृथिवी, जिसमें गत्ध है, उत्पन्न होते हैं । ये स्थूछ है, अतएवं ध्ान्त, घोर तथा गूई 
हैं।' इसे अच्छी तरह समभने के लिए निम्नलिखित वातों को ध्यात में बस 
रखता चाहिए--- 


स्याय-वंशेषिक मत में पृथिवो, जल, तेजम्‌ तथा वायु इन चार कार्यरूप स्पू 
द्व्यो का सब से सूद अतएवं नित्य द्रव्य है इन चारों का परमाणु, अर्पाद्‌ लूई 
कार्यरूप पुयिवी छोटा होते-होते एक ऐसी अवस्था मे । 
परमादु का जाती है जिसका उसके बाद विमाग नहीं किया जा सरठा है 
स्वरूप उस पूरी 
उस पृथिवी की वही अवस्था चरम अवस्था है। बी 
की उससे छोटा हिस्सा नहीं हो सकता है। अठएव वह “वित्य' है। 3' 
पृथिवी का परमाणु” भी कहते है । ५ 





१ शस्धतन्मात्रात्‌ पृषिवी, रसतन्मात्रादाप& रुपतस्मात्रात्‌ सेज» स्परंतनमाया 
द्वायुस्‍, झब्दतन्मात्रादाकाशम्‌, इत्येवमुत्प्नाति महाभूतान्येते विशेष" 
गौडपादभाष्य, सांख्यकारिका, ३८ ॥ 

* सांस्यकारिका, ३८ ! 
+ तन्मात्राष्यविशेषास्तेम्यों भूतानि पहुच पजु्चम्यः। 
एवे स्मृता विशेषाः शास्ता धोराश्च मूडाइच ॥--सांदयशारिशा, ३८। 


साइस्प दर््षन र्ष््‌ 


इस पृथिवी 'परमाणु' में पृथिवी “द्रव्य है और साथ-साथ उसके गन्ध आदि छुछ 
गुण है अर्थात्‌ यह परमाणु-रूपा 'पृथिवी' भी गुणवदी है। इसी प्रकार जल के परमाणु 
हैं मौर वे भी द्रब्य और गुण से युक्त अर्थात्‌ गुणवान है; तेजस के परमाणु भी द्रव्य 
और गुण से युक्‍त अर्थात्‌ गुणवान है तथा वायु के भी परमाणु द्रव्य और गुण से युक्त 
अर्थात्‌ गुणवान है । 


पृथिवी परमाणु-द्वत्य गुण (गन्घ) 

जलीय परमाणु 5 द्रव्य --गुण (रस) 

तेजस परमाणु रू द्र्य+गुण (रूप) 

वायवीय परमाणु «+ द्ब्य- गुण (स्पर्श ) 

तत्वों को अभिव्यक्ति--ज्यायर्शेषिक मत के अनुसार उनके सूक्ष्मद्रम भूती 
का स्वरुप ऊपर दिखाया गया, अब सांख्यमत का विचार किया जाता है। 
साल्यमत में परिणाम होता है। 'प्रकृति' से क्रमशः तत्वों की अभिव्यक्ति होती 
है, जिसका स्वरूप निम्नलिखित प्रकार से निरूपण किया जा सकता है-- 
मूला प्रकृति 


बुद्धि या महेत्‌ 


ज्ञानेद्धिय कमेंख्रिय मनस__ 
| । ] | 
/ |] 
कम गज झब्द- स्परश्शं- रूप: रख बन्ध- 
का तन्यात्रा तस्थात्रा छन्‍्मात्रा तस्मात्रा तन्‍्मादा 
शोत्र त्वक्‌ चक्षु रखना घाण | । | ही | 





मा क हक जरा वायु तेजस जल कर 


बाक्‌ प्राणि पाद प्रायु उपत्य 


२९२ भारतीय वर्शषत 


ये सांख्य के चोविश तत्व हैं। इनके अतिरिक्त एक वपृदय” तत्त्व है। मिदा 
कर सांख्य में पचीस तत्त्व है । ये ही सांख्य के 'प्रमेय! हैं। इनसे अतितित अब 
कोई भी बरतु सांख्य का 'प्रमेय' नहीं है ॥ अब यहाँ विचाद करना चाहिए हि साय 
के आकाश आदि उपर्युक्त पाँच भूतों का वास्तविक स्वरूप क्या है ? 


उपर्युक्त न्याय-चैशेपिक तथा सांख्य के तत्त्वों के स्वरूप को अच्छी वरह 
विचार करने से यह स्पष्ट हो जाता है कि सांख्य के आकाश आदि पाँव भूत ख्याय- 
बैशेषिक के परसाणुओं के समान है, न कि उनके महामूतो के समात । जैसा आर 
कहा गया है, सांख्य के इन पाँच भूतों में क्रममः झब्दतस्मात्रा' से स्वता्त्र रुप मे 
अभिव्यकत होने के कारण आकाश! में केवल 'धब्द', स्पर्शतस्मात्रा' से स्वतस्त्म में 
अभिव्यकत होने के कारण 'वायु” में केवल स्पर्श, 'रूपतन्मात्रा' से स्वतत्त्र रूप ४ 
अभिव्यक्त होने के कारण 'तेजस्‌ में केवल “रूप, “रसतन्मात्रा' से स्वतत्तहुप में 
अभिव्यक्त होने के कारण जल में केवल “रस” तथा “गन्धतन्मात्रा से स्वत हाय 
में अभिव्यक्त होने के कारण 'पृथवी” में केवछ गन्ध” रहते हैं । 
सांख्य के पंचभूत--इस प्रकार ये पाँचों मूत क्रमशः पृथकू-पृषरक रूप में पाँव 
तन्मात्राओं से अभिव्यवत हुए हैं। अत. इन में क्रमझः पृथकू-पूथक्‌ पाँच तन्मात्राएँ 
भी हैं, अर्थात्‌ 
आकाश+-आकाश तत्त्व--शब्दतन्मात्रा अर्थात्‌ शब्द 
वायु-वायु तत्त्व +-स्पशतन्मात्रा अर्थात्‌ स्पर्श 
तेजसू< तैजसू तत्त्व-रूपतस्मात्रा अर्थात्‌ रूप 
जल>-जछ तत्त्व--रसतम्मात्रा अर्थात्‌ रस 
पृथिवी -पृथिवी तत्त्व--गन्धतस्मात्रा अर्थात्‌ गन्ध 


यह स्पष्ट मालूम होता है कि स्याय-वैशेषिक 
हैं इत में गरयः $7 





उपयुक्त बातों को ध्यान में रखने से 
मत के जो चार परमाणु हैं तथा सांख्य के जो वायु आदि चार भूत 


भी भेद नहीं है। न 
'आाकाओ' स्याय-चैशेपिक मत में नित्य और व्यापक है, किन्तु सांस्य ते गये 
बह अव्यापक है तथा अनित्य है। 


स्याय-वैशेषिक मत में पहले निर्गुणरूप वायु आदि घारों 
है, पश्चात्‌ उनमें श्रमशः अपना-अपना युण उत्पन्न द्वोता है, अर्थाव्‌ 





वो की इलति हो! 
2! टुब्य कारण है 


साइब्य दर्शन र्३ 


और उसका राय है गुण' / साख्य में बिलकुल उलदा है। धाब्द, स्पर्श, रूप, रस 
डुपा गध 'बारण' है और इनसे त्रमशः पृथक्‌यूयक आकाश, वायु, तेजसू, जल तथा 
पूर्विवी ये फौच भूत उत्पन्न होते हैं और ये शब्द आदियों के क्रमश. कार्य हैं । 

इन अशो में मंद होने पर भी सास्य के चार भूत तो त्यायर-्वशेपिक के चार पर- 
माणुओं के समान हो मालूम होते है । 

ये पाँचों भूत एक प्रकार से बेइान्तियों के अपड्चीह्रत' भूतों के समान है । 

ये तेईस तत्व 'मूखा प्रडुलि' से त्रम से उत्दक्ष होते हैँ। ये प्रकृति के 5यबतरूप” 
है। अतएव ये व्यक्त' कहलाते है । इनका प्रत्यक्ष प्रमाण से ज्ञान होता है।' इनके 
अतिरिक्त एक 'अव्यक्त' तथा एक 'ह' के होते से साक्ष्य में पचौस तत्त्व है। इन्हीं 
ुस्यों से सास्य अर्थात्‌ बोडिक जगत्‌ वी सभी वस्तुएँ अभिव्यक्त होती हैं । 

“महत्‌ तत्त्व' से लेकर पदमूत दर््यन्त सभी व्यक्त हैं। ये समो अपने-अपने कारण 
से उत्पन्न होते हैं और ये अनित्य, अव्यापक, क्रियाशील' तथा अनेक' हैं। इनमें 
अत्येक में तीन गृण है । वे हो गृण संस्थान-भेद से नाना रूप 
को अभिव्यस्त ररते है । इन गुणों में आपस में, 'आधितत्वा 
है। पट्टी कारण है कि प्रत्येक व्यक्त' अपने-अपने काएग में आश्रित है। ये 


स्यकत के पर्म 





* ध्यकतम्‌ प्रत्यक्षसाध्यम्‌ू-गौ्टपादभाष्य, सांस्यकारिका, ६३ 

+ अ्त्पेक ब्यपत' में 'रजोगुण' हे, जो सतत चलायभान रहता हूँ बौर दंषप्प 
उत्पन्न करता हैं। वह एक क्ष्म के लिए भो बंषध्य उत्पन्न करने घाज़ी 
क्यि से निषृत्त नहों होता। इसी किया के कारण एक “व्यश्त' से बैषम्प से 
युक्त दूसरा व्यक्त' उत्पन्न होता है तथा रजस्‌ के द्वारा बंषम्य उत्पन्न होने 
के कारण व्यक्तों' में स्पूल रुप से 'क्रिपा' का मान होता है, उनमें स्थूल चेष्टा 
होती है । इसीलिए व्यक्त सक्रिय है । 

कह नहीं सकते कि टीकाकारों ने मरणकाल में एक शरोर को छोड़ 

कर दूसरे वारीर के धारण करने के समय की क्रिया, अथवा संसार-दशा में 
सूक्ष्मदारीर के आश्रित होकर विचरण करना, आदि अर्य कहाँ से और क्यों 
यहाँ लाये ? 

$ जौइपाद ने अनेक््‌--बुद्धिरहंकारः 'पल्च॒तन्पात्राण्पेकादशच्दियाणि 
पल्वभहांभूतानि चेति'--इन्हें गिना दिया है, जिससे घह स्पष्ट हे कि व्यक्त! 
अनेक हैं) परन्तु गौड़पाद का अरये ठोक नहों है ॥ गहाँ कहना है कि प्रत्येक 
“बयकक्‍त' झनेक है, अर्यात्‌ 'महत्‌' अनेक है, 'बहुँकारं अनेक है, इत्यादि, दे 
कि ब्यकतों ही की संख्या अनेक है, लेसा गौड़पाद ने कहा है ॥ 


श्र भारतोय दर्शन 


लिया हैं अर्थात्‌ लय के समय में प्रत्येक 'व्यक्त' अपने-अपने कारण में छर गो 
प्राप्त होता है । 


यहाँ 'छिग” का अर्य हेतु” करना समुचित मही माछूम होता, स्पोरकि ऐपा 
करने से अतिव्याप्ति दोष हो जायगा। “मुला प्रकृति' भी तो एक प्रशार से ढड- 
ध्रुष्य के अस्तित्व को प्रमाणित करने में लिय” है। परनल्तु यहाँ तो मूठा शरि 
को 'अलिग” कहता है। इसलिए लय को प्राप्त होना ही 'लिय! का अप कला 
उचित है। 


प्रत्येक व्यक्त! में तीन गुण है जो अभिव्यक्त रुप में हमें देख पहते है। छः 
गुणों का वंपम्यरूप व्यक्ततों में है। अतएवं सभी व्यक्त 'सावयब' है। ए्ी 
“मूला-प्रक्ति' में भी तीनों गृण हैं, परन्तु वे तीनों गुण 'प्रकृति' में अश्यतासपा मं 
अर्थात्‌ साम्यावस्था' में, हैं । उस अवस्था में उतका मात ही नहीं होता। भाएए 
उनको “अवयब/ कहना कारिकाकार को श्ष्ट नहीं माछूम होता! हसविए परी 
/निरदयव' है।' 

प्रस्येक व्यक्त! अपने अस्तित्व के लिए अपने कारण पर तिर्मेर है। आए 
यह परतस्तर है। 


'ब्यक्त' तीनों गुणों से युक्त है । से जद 'प्रहति' के कार्य हैं इसतिए मे भौ रा 
हैं और, अब होने के बारण 'मडियेशी' है, अर्थात्‌ अपने को दुगरों से [पर ता 
महों बर सकते । ये 'विधय/ है, अर्थात्‌ शाने से भिन्न और सबके भोग की दर | 
दे सामात्य' हैं, स्पत्‌ साल साधारण भ्यक्तियों के लिए है । मे 2324 
अर्पाप्‌ बेतत 'श' से भिप्त है और अह हैं। ये प्रमश्ध्ि है। हिंगी ड्ो पं 
करते को झोपदता को 'प्रगवपर्मितव' टीपाक्षारों में बहा है, किखु लात ही 
में सपा पाँच झूत्ों में दूसरों को उत्पन्न करते की योग्यता नहीं है। भा लो 
उवित नी मास होता । यहाँ सहूय, या विश्ष, या दोतों प्रकार के 
है पुरा होना द्रमवधब्ििव का अर्थ उचित माहूप होता है। 


* हरेक्पक्ा रिक्ा, र३॥ रा 

१ हुछ टोडाहारों मे शब्द, स्पर्ट, कय, इस, पस्य, मार ते पृष्ठ 05% है 
हए 'माददद! कहा हैं. हिखु कश बदि, अर्टकार, संत, इगे हा 
काश, ल्क्रे, कच, रख, गरक, है? 


साडर्य दर्शन श्र 


सत्त्व, रजेस्‌ तथा तेमस्‌ इन तीनो गुणों की साम्यावस्था 'मूछा प्रकृति! अथवा 
'प्रधान, या 'अव्यक्त' कहलाती है। यह अतिसूद्म होने के कारण परोक्ष है ।' 
बुद्धि के द्वारा इसका प्रत्यक्ष नही होता । यह अनुमान से सिद्ध 
होता है। “महत्त्व! आदि इसके कार्य हैं। कारण के बिना 
फार्य की उत्पत्ति नहीं होती । अतएवं महत्‌ आदि का जो कारण है, वही “प्रधान 
या प्रकृति! है।' 

“मूला प्रकृति' अव्यवत है, इस का प्रत्यक्ष नही होता । अतएवं इसके अस्तित्त्व 
के सम्बन्ध में साधारण छोगो को सन्देह उत्पन्न होता हे--कि 'प्रकृति' है या नही? 
इसौलिए युक्तिययों के द्वारा 'प्रकृति' के अस्तित्व को सिद्ध करते है--- 


(१) भेदातां परिमाणात्‌--यह कारण है । 'महत्‌' आदि तेईस तत्त्व सीमित 
परिमाण के है । सीमित परिमाण वाले कार्यों को उत्पन्न करने के छिए एक 
व्यापक कारण का होना आवश्यक है। यही प्रकृति” था 'अध्यक्त' रूप 
व्यापक कारण है । 

(२) भेदातां समन्‍्वयात्‌--महतत्‌' आदि तत्व भिन्न-भिन्न है, फ़िर भी इन सब 
में एक साधारण घर्म है, जो सब को एक सूत्र में वाधता है। जो 'समन्वप' 
करने वाला अर्यात्‌ एक भाव को सर्वत्र रखने वाला है, वही “अव्यक्त' है । 


अब्यक्त 


(भेदानों ) शक्तितः प्रवत्तेश्च-- महत्‌' आदि तत्वों में सरुप तथा विरुप 
परिणाम के लिए प्रवृत्ति है। यह प्रवृत्ति ब्यक्तों मे किसी विशेष 'शविता 
के कारण होती है । बह 'शक्तित' प्रत्येक व्यक्त' में भिन्न-भिन्न है, 
ऐसा स्वीकार करने में गौरव है। अतएवं एक 'शक्तित!' का आश्रय 
मानना आवश्यक है जो सभी ब्यवतों में सरूप-विरूप परिमाण की योग्यता 
को उत्पन्न करे । बह आश्रय “अव्यक्त' है। अस्तुत' 'मूला प्रह्कति” था 
"अध्यक्त' में हो तो तीनो गृण है । गृणों ही में परिणाम की झ्ज्ित है। 
यह शक्ित प्रत्येक ब्यकत में मुद्दा प्रहृति' ही से आतो है और इसीलिए 
इन व्यस्तों में परिणाम होता है ।' 


(३ 





* सास्पक्ारिका, ८१ 
* सांह्पकारिका, ८, हेड । 
* साॉहियकारिका, १०-११३ 


२९६ भारतोय दर्शन 


(४) कारण-कार्य-विभागातू--कारण और कार्य के रुप में तत्वों का विभाग 
किया जाता है, जैसे 'महत्‌' कारण है, और 'अहंकार' उसका कार्य है। इसी 
प्रकार 'महत्‌' भी वो 'कार्य' है, उसका कारण होना चाहिए। इसी प्रगार 
अन्य तत्वों में भी चो दूगरे तत्वों को उत्पन्न करने की कारणह्या धर्ति 
है, उसा कारण का अस्तित्व तो मानना आवश्यक है। वही 'अव्यक्त' है। 


(५) अविभागाद्‌ बरेश्वरुष्यस्थ--सांख्यशास्त्र में कारण और कार्य में ताइतख 
मानते है। 'सरूप या सदृश परिणाम! के समय कार्य अपने किराए में 
लीन होकर एक हो जाता है ।' इस प्रक्रिया के अनुसार व्रममः ब्युलम- 
हु में प्रत्येक कार्य अपने कारण में छीन होता है। इस परिस्थिति में 
“महत्‌' रूप कार्य भी अपने कारण में छीन होगा, और तभी समस्त जय 
में तादात्म्य, या अविभाग, मालूम होगा। अतएव जिसमें महा बादि 
कार्य सभी छीन होकर एक मालूम होने है, वही अव्यक्त' है। 


इन युकतियों से सभी कार्यों का कारण-रूप एक अिव्यक्षतं था 'मूला प्र 
है, यह प्रमाणित होता है ।* 
ऊपर “यक्त' के जो 'कारण से उत्पन्न होना' (हेतुमत्‌) आदि गुण कहे गये है 
उनके विपरीत गुण 'प्रधान' में है, अर्थात्‌ प्रकृति! का कोई भी कारण नहीं है; हूँ 
कर “लित्य' है, व्यापक! है तण्य “निष्किय' है। यद्यपि प्रहृति के गर्म 
अन्य के घर्म' के रजोगुण के रहने के कारण इसमें भी क्रियाशीलता है; 
परिणाम होता ही रहता है, किन्तु वह परिणाम साम्यावस्था के रूप में हो रहा 
है । वहाँ बपम्य उत्पन्न नही होता। अतएव 'क्रिया' अभिव्यकतत नहीं होती, इसीलिए 
“प्रधान! को “निष्किय' कहा है। 
यह (एक' ही है। यह 'अनाश्रित' है। इसका 'लय नहीं होता । यह 'निरयय 
है। यद्यपि सत्त्व, रजस्‌ तथा तमसू रूप अवयव' ग्रकृति में भी हूँ, डिन्तु वे विष 
+ 'वरिणामवाद' में कार्वे को 'अनायत' और 'भतीत! ये दो अवायाएँ 'मब्यश, 
हैं, 'बतमान' अवस्था 'व्यक्त' है । 'अनागत' और अतीत बोनों ही बा रे 
“कारण है, केवल 'वर्तमान' अवस्था कार्य” है। 'अतायता से 'बतमात 
आता 'वित्तदृश-परिणाम” है और “वर्तमान! से 'अतीत' में जाता हा 
परिमाण! है । 
+ सांह्यफारिका, १४-१६। 





साइह्य इन २९७ 


में नही है। मतएत्र प्रर्ट रूप में प्रति में उनका एक प्रकार से न होना ही कहा जाता 
है ॥ इसीलिए महू “निरदयव' है। प्रधान स्वतर्त्र' है, क्योकि यह नित्य है| । इन 
धर्मों है बारण 'अध्यक्त' ब्यवत से भिन्न है। 


परन्तु जिंगृधस्व, अदिवेक्त्व, विधयत्व, सामान्यत्व, अवेतनत्व, प्रसवधमित्व 
ये धर्म व्यक्त! और 'अब्यरत' दोनो में समान रूप से है ! 

“व्यक्त तथा 'अव्यक्त' के स्वरूप का सक्षिप्त विवेचल ऊपर कियां गया है। 
अब सास्य दे तीसरे तत्व है वा विचार करना आवश्यक है। यह 'परोक्ष' है। 
इसे बुद्धि के द्वारा प्रत्यक्ष रुप में कोई नहीं देख सकता | यह 
“त्रिगृणातोत! और “निलिप्त” है । इसलिए इसके अस्तित्व को 
(अनुमान के द्वारा ) प्रमाणित करने के लिए, कोई 'लिग” (अर्थात्‌ हैतु) भी नहीं हो 
सपता | बिना छिप (हेलु) के अनुपात नहीं हो सवता, आर्थात्‌ अनुभान के द्वारा 
का वी सिद्धि नहीं होती । तस्मात इसके अस्तित्व के लिए एकमात्र प्रमाण है--शब्द 
या आम £ ध्ास्त्र में चेतत-अ' वे अस्तित्व के लिए अनेक प्रमाण हैं। इस प्रकार 
'आगर्णा य! आप्तवचन' प्रमाण ही वेः दारा 'ल' के अस्तित्व बरे सिद्धि होती है । 

सह 'श! अहेतुमान्‌ है, अर्थात्‌ इसका कोई कारण नही है। मह “नित्य' है। यह 
शरईश्यण्पी! है । यह निष्किय' है, व्यापक होते ही से यह सिद्ध है कि इसमें क्रिया नही 
हो संत्रती। साथ ही साथ पह भी समभना चाहिए कि इसमें 'रजौ- 
गुर्ण नहीं है, यह “त्रियृधातोत' है। अतएव इसकों चछाने वाला, 
या इसमें क्रिया उत्पन्न करने वाला 'रजयू इसमे नही है। इसलिए यह 'श' 'निष्शिय' है । 


“हा का विचाए 


करके परम 


यह 'एक' है। कतिप्रथ टौकाकारों ने इस 'ज्ञ' को अनेक कहा है। यह 
हमारी समझ में नहीं आती कि किस प्रकार यह अनेक हो सकता है और किस आधार 
पर इसे हम अनेक वह सदते है। ईश्वरकृष्ण का अभिष्राय 
दो स्पष्ट है कि यह 'एक' है और इसी 'एकत्थ/ को लेकर इस 
जा का साथम्यें 'प्रकृति' के साथ उन्होंने कहा है-- तथा च 
पुमान्‌' ।* सौडपाद ने भी अपने भाष्य में कहा है---पुसानप्येकः' | इदेताइकतर उपनिपद्‌ 
में भी कहा घया है---अजो छोकए | 


सांह्य में एक 
पुरुष 


! सांख्यकारिका, १०३ 
* सॉस्थिकारिका, ९ 


श्ष्द भारतीय वर्शन 
बहुत से टीकाकारों ने ईव्वरकृष्ण के कयन को ध्यान में न रख कर-- 
जन्ममरणकरणानों प्रतिनियमादयुगपत्‌ अवुत्तेश । 
पुरषवहुरव॑ सिर्द ्र॑पृष्यविषयंयाच्चंद! ॥ 
एस 'साक्यकारिका' को “बद्धपुदथ/ के साथ न लगाकर, 'न! के साथ जोड़कर, 
सांह्यमत में 'पुरुषबहुत्ववाद” का प्रचार किया है और इसी से प्रभावित होकर इन 


देश के तथा पाश्चात्य देशों के प्रायः सभी विद्यातों ने सांख्य में इसी 4ुरुपबुत्मवाद को 
स्वीकार कर लिया है। 


इस मान्ति का कारण मालूम होता है '' से सम्बन्ध रखने वाली एक वात 
का नष्ट हो जाना। इस नष्ट कारिका में जा तथा “बढ़ घुदष दोतों के सम्बंध र्म 
ईश्वरकृष्ण ने अपना विचार प्रकाशित अवश्य किया होगा । एहँ 
कारिका,.._ रिका वर्तमान सोलहवों तथा सत्रहवीं कारिकाओं के मध्य 
में रहो होगी, ऐसा मुझे मालूम होता है। 


इसकी युक्तियों पर आगे हम विचार करेगे । तथापि यहाँ इतना कह देना 
आवश्यक है कि ईर्वरकृप्ण ने कहा है--व्यवताव्यक्तज्ञविज्ञानात्‌”, अर्थात्‌ स्वत, 
'अव्यक्त' तथा 'जञ' के विश्प ज्ञान से (दुख की आत्यन्तितरी तथा ऐकालिती गिवृर्त 
होगी) । विचार करना है कि ईश्वरकृष्ण ने छठीं कारिका में यह स्पष्ट कर रा 
है कि बुद्धि” से लेकर पूथिवी” पर्यन्त सभी “ब्यक्तों का ज्ञाव (प्रत्यक्ष से ही होगा है। 
जिन तत्त्वों का प्रत्यक्ष होता है उनके अस्तित्व में तो कभी भी सन्देह नहीं हो सतवा। 
अतएव इन तेईस व्यक्तों के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए कारिका में कही भीजयन 
नदी किया गया है, इसकी आवश्यकता ही नही है, वे तो अत्यक्ष है। 
अवशिष्ट “अव्यक्त' अर्थात्‌ 'मूला प्रकृति! एवं 'ज्॑ ये दोनों परोक्ष तत्त है 4 
इनके ज्ञान के लिए छठीं कारिका ही में कहा गया है कि “अतीदियों' की पे 
“अनुमान' से होती है । साख्यमत में 'मूला प्रकृति तया व 
अव्यक्त और बढ़ (रु या “जोवात्मा' परोक्ष है, 'अतोदिय' है और ही 
अह को लि अस्तित्व को अनुमान के द्वारा ईश्वरकृष्ण मे सिंद किया है 


* सांस्यकारिका, १८३ 
* सांल्यकारिका, २॥ 


साइड्य दर्शन रद 


उन्होंने 'भह॒द' आदि तेईस “व्यक्त” रूप कार्यों के द्वारा उनके मूल कारण अर्थात्‌ 
मूला प्रकृति' को अनुमान के द्वारा खिद्ध किया है 


इसी बात को ईश्वरकृष्ण ने-- 
भेदानां परिसाणात्‌ समस्वयात्‌ 'क्ठितः प्रदत्तेस्ड 
कारणकाय विभाषादविभागाईइवर्प्यस्थ' हा 


इस कारिका के द्वारा प्रमाणित किया है। इस प्रकार “अव्यक्र” की सिद्धि बी 
गयी है। 

यहाँ प्रश्न किया जाता है कि छठी कारिका में 'अतीजियाणाम्‌' में बहुवचन शब्द 
का प्रयोग है ।' 'मूला प्रकृति! तो एक है। फिर वहुवचन क्‍यों ? उत्तर में यह कहां 
जा सकता है कि'जीवात्मा' या बढ़ पुरुष' के अस्तित्व को भी प्रमाणित करता आवश्यक 
है। “ीवात्मा ' भी 'परोक्ष' है। इसलिए इसकी भी सिद्धि के लिए अनुमान प्रमाण 
की आवश्यकता है और अनुमान के लिए हेठुओ' की आवश्यकता होतो है। इन 
हेतुओं का निरूपण ईश्वरहृप्ण ने-- 


संघातपराययत्वात्‌ त्रियुणादिविपर्ययादधिष्ठानात्‌ । 
पुद्षो४स्ति भोक्तृभावात्‌ कंवल्याथ प्रदु्तेश्च ॥ 


इस कारिका में किया है। इनके द्वारा पुरुष” की सिद्धि की है। यह 'पुरुष' बढ़ 
घुरुष' है, 'ज' नहीं है, जैसा हमने अन्यत्र भी स्पष्ट क्या है । यह 'बद-चुष्प' अनन्त 
है । अतएवं अतीन्दियाणाम्‌! इस बहुबचन से 'मूला प्रहृति' ओर बद-पुरुषो' का 
प्रहण ह्वोता है । 


अब यहाँ विचारणीय है कि ईश्वरकृष्ण ने व्यक्त' और अध्यक्त' के अस्तित्व 
तथा धर्मों के सम्बन्ध में तो अपने ग्रन्थ में विचार किया है, किन्तु 'श' के सम्बन्ध में छो 


* सोस्पकारिका, ८, १४-१६ ६ 
* स्ाँदियक्रारिका, १५। 
+ सामान्यतस्तु दुष्टात्‌' 'अतोखियाणा्' अ्रतोति: अनुमानात्‌ 
तस्मादपि घासिदम्‌ परोक्षम्‌! आप्तायमात्‌ं सिद्धम्‌ भ सांख्यक्यरिका, ६३ 
+ साह्यकारिका, १७ १ 


३86 आप्तीय शत 


पह़ीं भी बुष्ठ नहीं कहा है। अह़ता हो अवश्य है. अत! जे का हएत विस दवा 
हो गरता है ? 

इसीकिए पूभे, तो विश्वास है हि 'अव्यक्ता' की विदि करने हे वश्तात्‌ गिर 
कृष्ण से अवश्य है की गिडि ते लिए सघा "बंद थुरव, जिगती पर्ता वादस्पीमितने 
भी प्रन्प के अपने मंगठापरण में की है, के सम्बन्ध में एक शारिका अवार रियो 
होगी । उठी कारिका में जिस 'धृष्य अर्थात शिद जुदा, की चर्चा आयी होगी, उटो 
के अग्तित्व को गिद्ध करने के लिए ईश्वस्क्नश से सहहवीं क्ारिशा लिंगी है। 
साथ ही साथ इगो 'बद़जुरुप' के गस्बस्प में कड़ा है-- 


“कहम्भप्रणक रक्षातौ प्रतिनिषणारपृणपत्‌ अवृशेःचर $ 
रु पुए्पबहुत्व॑ सिर्ध. श्रेपृश्पविपर्षयान्चब ॥ 
। 
अभिप्नाय है वि (वद-पु्षों में) जस्म, मरण सया इद्धियों के नियमित विनिफ 
पल को, उनकी अलग-अखस प्रवृत्ति को तथा सस्‍्क, रजसू और तमस्‌ इन ठौढों गृरों 
विशिशिकि_ 4 बंद के वैषम्य को, देखकर यह सिद्ध होता है कि पुरच-्णुत है। 
५ ४2४ पते दि दहन हो 'पृष्य द्ोता, तो एक के जस्म से, सती का जला 
ड़ एक के मरण से, सभी बा मरण तथा एक के अन्ध हैते मे, 
सभी का अम्धा हो जाना, एव के कार्य करने के लिए प्रवृत होते से, सभी का पते 
होता तथा एक के सात्विक होने से , सभी का सात्तविक हो जाना सिद्ध हो जाता। 
परल्तु ऐसा होता नही है। इसलिए अनेक पुरुष हैं! यह पुरुष 'स' नहीं हो झकता। 
इस कारिका का विशेद विचार आगे किया गया है । 
यहाँ विचारणीय यह है कि उपयुंवत बातें वदपुर! के सम्बन्ध में वही जा 
सकती हैं या निरिप्त 'ज्ञ! के सम्बन्ध में ? 'हां तो न कभी जन्म लेता है। न कमी 
मरता है, न कभी अन्धा या वहरा होता है, न कमी किसी कार्य को करने के ९ 
प्रवत्त होता है तथा तिभुणातीत होने के कारण, न सात््विक है, ने राजतिक है 
हु और न तामसिकर है। अतए्व यह स्पष्ट है कि अर 
बद्पुरुष बातें ददपुरुष' ही के सम्बन्ध मैं कहो जा सकती हैं ह ० 
तह ईश्वरकृष्ण का भी अभिप्राय है। इसलिए बहुल ज्ञादी 


विद्येषण नहीं है, किन्तु 'बद्धपुष्षा का । 


* सांस्यकारिका, १८॥ 


साइहय दर्शन इन्ह्‌ 


इन बातों वो घ्यान में रखकर इसमें पह विश्वास है वि सोलहदीं तथा सत्रहवी 
शारिकाओं के भध्य में एक कारिका थो, जिसमें 'क् के सम्बत्ध में विचार था | 
बही श्यरिदश सष्य हो गयी है | इसबी तरफ हमारे विद्वानों बी दृष्टि प्रायः भही 
गयी। अतएव वारिकाओं के अर्थ करने के समय में उन सब ने साख्य के निलिप्त, 
शिगुणातीत 'ह को हो अनेक मान छिया ' परल्नु जैसा पहले कहा दया है, यह 
उचित भालूम नहीं होता । 


यहाँ इतता और कह देता आवश्यक है कि यह '#' अनादि 'अविद्या' के प्रभाव 

से अनादिाल से बढ़ भी है, अर्णाद 'ह' की एक बद्ध-अवस्पा भी है, अतएवं बह 

“पुर्षा (धरीर में रहने वाला अर्थात्‌ जीवात्मा) मी कहलाता 

2 2 है। बिल्तु इग 'बद-पुष्ष' बग भी तो प्रत्यक्ष नदी होता) अत- 

एवं 'जीवात्मा' है या नही, यह साधारण लोगो को मालूम नहीं। 

वा उन्हें इसरेः अस्तित्व में सन्‍्देह होता है। इसलिए यह 'बद्ध पुर्षप है” इसे प्रमाणित 

करने के लिए, गिससे साधारण छोग भी इसके अस्तित्व को भान छें, कुछ साधारण 

मूक्तियाँ भी दी जाती है, जिनके द्वारा बद्चायुदष' के अस्तित्व की सिद्धि की जा 
सकती है'। भैसें-- 


(१) संघधातपरायंत्वात्‌--ससार में यह देखा जाता है कि जितने 'सघात' 
या मिश्रित या अवधवो से युतत पार हैं, जैसे पल॑य आदि , सभी किसी 
दूसरे के: (उपभोग के) लिए होते हैं। 'महृदु' आदि व्यक्त सघाठ' है । 
तस्मात्‌ वे किसी दूसरे के भोग के लिए हू। वह दूसटा अर्थात्‌ 'पर', 
'बढ़-पुरथ/ या जोवात्मा' है; जिसके भोग के लिए मह॒द्‌ आदि 
“व्यक्त हूँ । 

(२) अ्रिगुणादिविपंयात्‌--व्यकत' और 'अन्यवर्ता के ज़िगुणत्व, अवि- 
डेक्त्द, विषयरव, सामान्यत्व, अचेतनत्व तथा प्रसवधसित्व साधपरण 
धर्म (समान धर्म) ऊपर कहे गये है। यदि ये घमे “व्यकत' और “अव्यक्त' 
के 'समान धर्म हूँ तो भ्रइत होता है कि ये किसके असमान-घर्म' है ? 

* चार्वाक छोम, जीवात्मा' शरोर, आ्रादि से भिन्न अस्तित्व रखने चाला एक 

वृथक्‌ तत्त्व हैं; यह नहीं मानते । अतएवं बद्धपुरुष” या जोवात्मा' के 
अस्तित्व को सिद्धि के लिए भो युक्तियाँ दी जातो हूँ 


हरे आभएतीय इर्णत 


सा. इनसे प्रश्न किसी तत्व का होती आवश्यक है, जियो ये 'असरात 
भर्म' हैं। बढ़ सरच 'ददपुकर' था 'मीजात्सा है। 

कहते का अम्िप्राय है कि 'साक्ा' और अव्यपा' में शित्र, 
अविवेहित्क, आई पृ कपिल धर्म मात शय से है। उग बात हो ठिए 
करने के छिए कारिकारार से अतुमात' की प्रतियां दिखायी है- 

अतिभा-+अविवेशशरि: सिद', 

हैव--बंगुम्यात॒, 

स्याप्ति-- (अस्यय ) यत्र मंत्र पैगुर्म हज तत अविवेशयाएि यश 
आराशादिपश्समूलेपु, 

उबस अनुसास वी पृष्टि के दिए म्यतिरेक स्यासति' भी डासि- 
बार से दिखायी है'-- 

भ्यतिरेक ध्याप्ति--तिद्निपयंयाभावाद्‌', अर्पात्‌ 

यत्र अविवेजयादिः मास्ति तत्र तैगु्य नास्ति, यया पुर 

यदि 'बुरुप या जोवात्मा' नमावा जाय तो, उतत ड्यविरि 
व्याप्ति में दृष्टान्त कया होगा ? दृष्टान्द केसे मिलने से अदूगात ही 
अशुद्ध हो जायगा। अतएव 'व्रिगुणयविविषपंयात्‌' हेतु के हाय बदयुर्त 
है यह प्रमाणित होता है। इस अर्थ को समभने के लिए हमें-- 

'अविवेदयादिः सिदस्तरंगुणयात्‌ तद्ियंपाभावात्‌ 


तथा 
'संघातपराय्वात त्रिगणादिविपर्षयादधिष्ठातात्‌'"* 
त्‌॒त्रिगुणादिविपर्धपादिष्ठातात्‌ 


इन दोनो कारिकाओं को साथ-साय सममज़ा चाहिए। 


(३) अधिष्ठानातू--जिस प्रकार से विना चेतन सारथि के, रु सही बह 
सकता, उसी प्रकार बिना एक चेतन अधिष्दाता के, दृद्धि आदि 


* सॉल्यकारिका, रैं४॥ 
* सांख्यकारिका, १४। 
* सांस्यकारिका, १७ ६ 


साइड्य दर्शन न 


होने में प्रवतित नही हो सकते। अत एक चेतन पुरष का अधिष्ठाता के 
रूप में होता आवश्यक है। बह 'अधिप्ठाता' 'बढ़पुद्॒य' या 'नोवात्मा' 
है। यही पुरुष 'अव्यक्त' और '“व्यक्त' का अधिष्ठाता है । 


(४) भोक्तृभावात्‌--भोक्ता' का अर्थ है--सुख, दुःख एवं मोह रूप भोग्य 
बह्तुओं का भोग करनेवाछा” । यह भोकता चेतन ही हो सकता है। 
“अव्यक्त' तथा “व्यक्त तो जड है। ये 'भोक्‍ता' नहीं हो सरते। ये तो 
“भोग्य' ही है ! अतएव इनके भोग करने वाले एक चेतन पुरुष का होना 
आवश्यक है। वही 'शोक्ता' चेतन पुरुष 'बढ्धपुरुष' या 'जोदात्मा' है। 


(५) होेइल्यायं प्रवृत्तेतव--'बद्धपुरुप' ही अपनी मुक्ति के छिए अनेक उपाय 
करता है। मुबद होने पर अपने स्वरुप में वद्धपुछुष/ स्थिति को 
प्राप्त करता है। वह स्थिति पुरुष! की 'कंवल्य' की स्थिति है। यदि 
“बढ़पुरुष' न होता तो कौन बन्धन से मुक्ति पाने के लिए, अर्थात्‌ उस 
कैवल्य-स्थिति की प्राप्ति के लिए, प्रवृत्त होता ? 

“बद्ध/ हीं जीव मुक्त होने के लिए प्रवृत्त होता है। निलिप्त, त्रिगुंणातीत 'स्ाँ 
तो बढ है नहीं, फिंए दह्‌ मुक्तित के लिए प्रवृत्त ही क्यों होगा ? अतएंव पुरुष! है और 
बह 'बद्ध' है। इस प्रकार “बद्धपुदुष' के अस्तित्व को उपर्युक्त यृक्तितयों के द्वारा सांख्य- 
मत में सिद्ध किया जाता है! 


जैसा हमने ऊपर कहा है कि बदुत से टीकाकारों ने ईश्वरक्ृष्ण के कथन को' 
थ्यान में न रख कर तथा अ्रान्ति से साक््यकाटिका की १८वीं कारिका को 'ज्ञ' के 


साथ जोड़ कर, सांख्यमत में पु्षबहुत्ववाद' का प्रदार किया है । इस सिद्धान्त के 
समर्थन में निम्नलिखित ध्रुक्तियाँ मी दी जाती है-- 


(१) जल्ममरणकरणातां प्रतिनियमात्‌--जन्म, मरथ तथा करणों, अर्थात्‌ 
इर्द्रियो, के व्यापार प्रति पुरुष के लिए भिन्न रुप से नियमित है, अर्थात्‌ 
एक उत्पन्न होता है, दो दूसरा मरता है । एक अन्धा है, तो दूसरा आँख 
बाछा है।यह ससार में देख पडता है। यह मद उसी श्थिति में सम्भव 





* झ्लाब्यकारिका, ११३ 


* जन्ममरणकरणातां अतिनियमादयुगपत्‌ प्रवत्तेजच ॥ 
पृर्धबहृत्व' सिद्ध तैयुण्यविपर्मयाब्चेच ॥ 


डैण्४ ..._ भारतोय दर्शन 


है, जब अनेक पुरुष हों । एक ही पुरुष होता, तो एक के मरने से ग्रे 
मर जाते, एक के अन्‍्धे होने से समी अच्छे हो जाते ! परल्तु ऐमा देवते 
में नही आता । अतएव बढ़त पुरुष मानता आवश्यक है! 


(२) अयुगपत्‌ प्रवृत्तेच--ससार में प्रवृत्ति है प्रति व्यक्त में पृवरृभूवर 
प्रवृत्ति देख पडती है ! यह प्रवृत्ति एक ही समय में एक ही बार कर्म 
जीव में नही है। किसी एक में एक समय प्रवृत्ति है, तो दूसरे में को 
समय निवृत्ति है। इस प्रकार जीवों में एक कालीन परवृत्ति न देतशः 
मालूम होता है कि 'अनेक पुरुष' है। यदि एक ही पुरुष द्वोता, वो 
सभी जीवों में एक समय में एक ही प्रकार की प्रवृत्ति या निवृत्ति होती। 


अैगुण्यविपयेयात्‌--ससार में प्रति वस्तु में सत््व, रजस्‌ और तमरे है 
'सत्त्व' मे शान्ति, प्रकादय, सुष, आदि, मिलते हैं, 'रजम्‌' से हू ख, अधाति 
क्रोध आदि, होते है तथा 'वमस्‌” से मोह, अज्ान, आदि होते हैं। रो 
जीव सात्त्विक है, तो उसमें झान्ति, आदि है; जो राजसिक है। हैँ 
अश्ञान्त, त्रोधी, आदि है तथा जो तामधिक है, वह मूंढ़ है। रे मे 
तभी होगे जब पुरुष मिश्न-मिन्न हो। यदि एक ही पुरुष होता, तो १ 
सात्विक, या राजसिक, या तामत्तिक होते, परन्तु ऐसा दो नदी है 
अतएव अनेक पुरुष है । 

इन युकितियों के आधार पर विद्वानों ने सांल्य में 'वुष्पवहुत्ववाद हो री 

किया है। परन्तु विचार करने से यह स्पष्ट हो जाता है कि उप्युतत यूक्तियाँ 
किपों का... तिणातीत पुरुष (शञ) के लिए नहीं दी जा सही |! 
फैराकरण.. तिडिप्त पृरय का जन्म और मरण से गया सम्बन्ध है! 4? 
री न करी जन्म छेता है और न कभी मरता है। ने तो उसे हि 
। बह हो हि 
ही वह 


(३ 


इन्द्रिय से सम्बन्ध है, जिससे यह अन्धा और बहूरा कहा जा से 
सर्वेब्यापक, त्रिगुणाठीत है । उसमें रजोगृण तो है नहीं, फिर उसमें प्रवूर्ति 
सकती है? विगुणातीत होने के कारण, तीनों गुणों के बैलक्षष्य हो उसमें हि 
हो सकता है? 

अवएव ये युक्तियाँ त्रिगृणातीत, निस्यंग, नि 
नही जा सबती। यस्तुतः विचार करने से यह स्पष्ट हैं दि ये मतों 
के लिए ही है। इन युक्तियों के कारण बढांदस्था में धुदर्ष अनेक हैं। 


ष्त का के सम्दसय में रह ै 
वो गया 


साधरप इशंत ३०५ 


परम्तु “दाद जीद' अनेई है. इससें हो प्राय सभी दर्शतों दा एक मत है। हपापि 
पम्मव है यहाँ बेशल्वियों दे बिरद् अपने मत का स्पप्टोररण बरने के लिए, इन 
मुश्ियों के इ्ारा यह सिद्ध विया गया है वि जोवास्सा' बद्धावस्या में भी आपस में 
सर्देधा भिप्र है। 


गहों दढ विध्यार करता उबित है कि मगवदगीता' बी तरह 'सॉरर' में दीन 
प्रगार के पुर्षरों का विचार है तिलिप्त (श)', 'बढ़-युए्य' तथा सुक्त-पुरपा । 
दास्परतिभिफ में फस्वपरैमृदी बे सदर दोष में बड़ा कै 





*अगा ये हा जवयाधों भजसे अहयेनों भुक्तभोगों मुमस्तात' 


अपात्‌ एवं प्रयार हे 'पुरद' (को) हैं, शो प्रवृति शो गेशा में हंगे रहते हैं 
सा दूसरे प्रकार हे पृ (ओढ) है जो भोग के अनस्तर प्रहृति के ससर्ग को छोड़ 
कर थे सोम देगे है। इससे यह श्पप्ट है कि बाचस्पतिमिश्र ने बद' और 
से अुरुर पुपपों बा ही वर्णव यहाँ रिया है, और ये अनेर है ! 
प्रशारक् पुदष्ष. पर 9 के 
इसीलिए दोनों बे' साय उन्होंने बहुदचत का प्रयोग हिया है। 


यदि सभी पुरष बद्ध ही होते, को विशिप्त, जियृणातीत, आदि विर्शषण विसके 
दिए स्िय में प्रयोग दिये जाते ? 'बद' बुष्प तो अनादिशाल से चले आते हैं। 
मृक्तावस्था में भी, जैसा कि आगे बड़ा जायगा, 'पुरण! सत्वगृण से स्वेधा मुक्त नहीं 
है। यही कारण है कि एव गुकत-युरुष दूसरे मृकत-्युरप से भिन्न है । ऐसी स्थिति सें 
बढ़ सदा सुबत जीवों ते भिन्न एद निडिप्त, विगुणावीत, स्वतग्श है प्रुषष ने माना 
, जय, तो ये निडिप्त, आदि धर्म किस पृरप ने लिए प्रयोग जिये जा सकते हैं ? 
अतएव है -हप पुरप' एक है, और विद्ध-युद् तथा 'मृक्तपुरष अनेक हैं। इन सभी 
५ हुएयो बी स्ववस्त वास्तविक सख्त है। एस प्ररार सांख्य में तीत प्रवार के पुरुषो 
हा देन है । 
अनाटितत्व”, 'अखिगस्व', न्रिवयवत्व', 'स्वतस्त्रत्व', अज़िगुणत्व", 'विबे- 
# कित्व, 'अविपयत्वो, 'अशामान्यतव', चेतनत्व', 'अप्रसवर्धमित्व', 'साक्षित्व', 'कंवल्य', 
ड़ /माध्यस्थ', 'औदासीन्य', दष्टृत्व' हपा 'अकर्तृत्व” में भो धर्म 
निह्प्ति पुरुष (श) में हैं । 
है इसी निलिप्त पुष्य वा दिम्ब हब बुद्धि या महत्तत्त्त' पर पड़ता है, त्तव 
हि महत्‌' या दुष्दि', जड होती हुई भी, चेदत शो तरह मालूम होती है। पुनः विम्द 
लि मा० द० २० 





ज के अत्य धर्म 


३०६ भारतीय इर्त 


में प्रतिविश्चियुद्धि का स्वकूप भी उसी प्रतिरिग्द के द्वारा चेतत, अगंग पुर 
की पर भी झगित होगा है, अर्दाद आरोपित होता है, गिरगे 
444200/233 'अगंग पुरुप' भी बुद्धि के कर्मुत्वा, आईि धर्मों में गु्त मादूम 

होता है। जैसे--ऐक अस्छे शफटिक के सामने रफ्ले हुए जया 
पुष्प पर स्फेटिक के डिस्द्र पढ़ता है, जिगसे जयापुष्य चमकता है और उसी दिख 
के दर जपापुष्प का छोछ यर्श रफेटिक श्र भी आरोप होता है, जिले शक 
स्वच्छ सफटिक भी छात-वर्ण का माठम होता है। यद्वी मदिया' है, यही सँस्य मे 
बन्धन/ है । इसी परस्पर अविधा के गम्बस्ध से सृच्दि भी होती है। 


प्रमाणविचार 


उपयुक्त पत्ीम प्रमेयो के यास्तविक ज्ञान से दु से जी आत्यलिती दिवृति होती 
है। प्रमेषों के जानने के लिए प्रमाणों गी आवश्यकता होती है । सांस्यमत में झा 
तीलों प्रकार के प्रमेयों का अर्थात्‌ 'ख्यर्त, 'अव्यस्व' तया दे का शात ठीते ही प्रापों 
से होता है। इसलिए सांख्यशास्त्र ने तीन ही प्रमाण माने है--बुष्द (प्रयक्ष)| मई 
मात तथा आप्तवचन । ये तीन प्रमाण साख्यमत के पचीस तत्तों ही के जातते के चिए 
हैं, अन्य किसी वस्तु के जानने के लिए ये नहीं है! 
साध्यकारिका में प्रमाण' के लक्षण को देने की आवश्यकता नहीं मादूत है। 
इस का यह कारण कहा जा सकता है कि जिसके द्वारा वस्तु का 88% ही 
हो “प्रमाण” कहते है', यह अर्थ तो सभी को मान्य है और [ए 
05200: भूमि में ही इसे जिदासु में जान लिया होगा ! इसी भी 
से श्रायः प्रमाण का कोई पृथक लक्षण देने को इस ग्रत्य में आवश्यकता नहीं हुई। 
'प्रत्यक्षप्रभाण' का लक्षण पत्चम कारिका में दिया गया है-< 2 
प्रत्यक्ष---प्रतिविषयाध्यवलाय:' अर्थात्‌ प्रत्येक ज्ञान के विपय के सम्दले मे 
पृथक्-पृथक्‌ जो निश्चित ज्ञान, वही 'प्रत्यक्ष' है। 
इसकी 'प्रक्रिय/ न्‍्याय-वशेषिक से सर्दथा भिन्न है! साल्यमत में कक 
संख्या तेरह है, जिनमें बुद्धि, अहंकार, तथा कनयू' ४८ 9 
किया को अअन्तःकरण' है और पाँच जानेद्ियाँ' तथा पाँच कैम 
मा, दस वाह्मकरण! हैं। इनमें से बुद्धि, अहंकार ठग ४: 
ये 'घारण' करते हैं, जञानेद्धियाँ 'प्रकाश/ करती हैं तथा कर्मेदरियाँ हल 


साइह्य दर्शन इ्०्छ 


करतो हैं।' बाह्मकरणो के दिषय' वत्तंमात होने से प्रघानरूप में उनका ज्ञान 
चाह्मकरणो के द्वारा होता है, किन्तु अन्त.करण के लिए भूत, बरत्तेमान तथा भविष्य 
सभी प्रकार के 'विषय होते हूँ ।* 


प्रत्यक्ष-ज्ञान में उपर्युक्त तीनों अन्त करण तथा एक वह शानेन्द्रिय जिसके विषय 
का प्रत्यक्षत्ञान इष्ट है, इन चारों का प्रयोजन होता है | इतमें तीनो अन्त करण 
्वारि! (अर्थात द्वार है जिसके) कहे जाते है और इन्द्रियाँ द्वार! हैं, जिनसे होकर 
“अहंकाए' त्था 'मनस्‌' के साथ बुद्धि विषय के ज्ञान के लिए बाहर जाती है-- 


सान्तःकरणा युद्धिः सर्व विधष्तवधाहते यस्मात्‌ । 
तस्मात्‌ त्रिविषं करण द्वारि द्वाराणि शेवाणि ॥ 


रूप के द्वात को आाप्त करते के लिए चित्पतिविम्बित-बुद्धि' अहकार को, तत्‌« 
पश्चात्‌ भन को, साथ छेकर 'चज्षु' के द्वार से बाहर|निकल जाती है बौर 'हूप' के साथ 
सम्पर्क में आकर 'वित्त', अर्यीत्‌ बुद्धि, 'हपाकार', या रूयवालो वल्तु के आकार की, हो 
जाती है। तदाकाराकारिता चित्तदुत्ति होते हो चित में प्रविविम्बित्त 'चित्‌', अर्थात्‌ 
“पुएुष', में भी उस विषय (रूप या रूपवत्‌) का /आरोप' हो जाता है। वस्तु के 
आकार का चित्त' को हो जाना ही अ्रत्यक्ष-ज्ञान!ं है । 


इसमें बहिरिन्द्रिय द्वार मात्र है, सब सकल्र-विकल्य करता है, अहकार' मुझे 
भह ज्ञान टुआ है, इत्यादि 'अहंमाव' के रूप का होता है और “बुद्धि! निश्चय करती 
है कि 'यह (नील) रूप है'। वस्तुतः सभी बातें 'बद्ध' ही करती हैं और करण उपके 
सहायक हैं । 

माव्यमत में एक हो प्रकार का प्रतयज्ष होता है। साझुए के प्रनेव' अर्थात्‌ जातने 
के विषय पवीस हो तस्तमात्र हैं। उन्ही के शात के लिए प्रत्यक्ष, आदि प्रमाणों को 
आवश्यकता है। इत प्रत्यक्षज्ञाव को धात्त करते वाला साथ ऊँवे स्वर का है 
छौकिक-विउपो से तथा सावारण लोगो से साह्य मत के प्रस्यक्ष-ज्ञाव का कुठ भो 

! सांह्यकारिका, हरे ६ 

* सोल्यकारिका, शेरे 

१ झांस्पकारिका, रे५ १ 

7 साह्यकारिका, ३५३ 


ड्ण्ट भारतीय रजत 


प्रयोजन महीं है। अतव जित छोगो ने सॉस्यमत में भी आदी और छौविक-धत्ाएों 
का भेंद मामा है, थे सास ती,मूमि से प्रभावित है, दया साश्यिमूमि की तरक झतता 
ध्यान नही है । 

'अनुषान' का छश्ण स्पायमत की तरह लिंग और लियी के शत पूर्दक है । 

दगमें कोई अन्यर मही है, अतएव पुन उर्हींवों दृहराता स्पर्य है। अनुमान! के 

कराते सीत भेद हैं--पृरेत्रतन शेजवत्‌ सथा ामासयतों दृद | 

इनके भी छक्षण स्याय तथा मीमांसा के रमात ही हैं। ईडबर- 

शरण मे 'अनुमात' का कोई स्वसस्त्-्विभाग स्वय नहीं वियां था, जो पूर्व वे धारत- 

कारों ने सीन विभाग माने थे, उन्हीं को इन्होंने भी स्वीकार कर लिया है। शी 
अर्थ में कोई भी भेद नहीं है । 

आप्तवघत--आगम' प्रमाण को ही 'आप्तवचनः कहते हैं। श्यवां का 
न्याय-मीमांसा के समान है । 

प्रभेयसिद्धि, प्रमाणात्‌"--अर्थात्‌ प्रमाण से प्रमेय की मिड होती है, शतीहिए 

प्रमाण का विचार शास्त्र में आवश्यक है। तीन ही प्रमाणों से सांस्यध्ात्त के सभी 

तत्वों का ज्ञात हो जाता है। अब यह विचारणीय है किक 

प्रमाणों का. ध््राण' से दिस अ्रमेय' का कान होता है। सांस्य में भर 





प्रयोजन ० घ् बात 
'अव्यक्त' दया 'श ये तीन प्रकार के प्रमेय हैं। व्यक्तका 265 

्रत्यक्ष/ से होता है' (दृष्टात्‌-प्रत्यक्षात्‌ सामान्यतः-साधारणतत्त्वाता” 
उनका अनुमान से की 


प्रतीतिः), जो अतीर्द्िय हों, जिनका ध्रत्यक्ष' से ज्ञान न हो, उनका हक, 
होता है। 'अव्यकत' अतीर्दिय है, परोक्ष है। इसका ज्ञान प्रत्यक्ष से गद्दी हीग। 
अतएव इसका ज्ञान 'अनुमान' से होता है (अतोख्धियाणाम्‌ अपुमानाएं प्रतीति) । 
इनके अतिरिक्त जो 'परोक्ष' हो और जिनका ज्ञान 'अनुमान' से भी न हो मे 
उनका ज्ञान आप्तागम' से सिद्ध होता है-- 


तस्मादपित-अनुमातादपि च असिद्धम्‌ परोक्षम्‌ >मतोब्िय्‌ आप्तागमाए्‌ लिंडर) 





ह सांड्यकारिकां, डे ॥ 

+ ध्यक्तम्‌' प्रत्यक्षसाष्यमू--गौइपादभरव्य, 09009%: दे 

* सामान्यतस्तु 'दृष्टात्‌' अतीखियाणाम्‌ प्रतोतिः अनु शा र ) ्! 
तस्मादपि चासिदम्‌ परोक्षम्‌ आप्तागमात्‌' सिदधम्‌ आस 


साइल्य दर्शन झ्ण्रु 


'ज्ञै अतीन्द्रिय है । इसको जातने के लिए इसमें कोई 'लिग' नही [है, क्योकि यह्‌ 
पत्िगुणातीत', 'मनिलिप्त' एवं 'निलिय'ं है। अतएवं अनुमान' से इसकी सिद्धि नहीं 
है सकती । इसलिए वेददातय ही के दारा, अर्थात्‌ आप्तागम के द्वारा कन्पुरुद के 
अस्तित्व की सिद्धि होती है ।' 


डीकाकारो ने इस कारिका का अर्थ अन्य प्रकार से किया है, जो सर्वेया समत्त 

उही मालूम होता । इस बात को ध्यान में रखना है कि पश्ीस तत्त्वों ही के ज्ञान के 

लिए साख्य में तीन प्रमाण माने गये हे । इन प्रमाणों को पचीस 

पूरे के सी तत्त्वों के अतिरिक्त अन्य किसी भी विपय से प्रयोजन नहीं है । 

फिर 'स्वगे', 'अपूर्व', 'दिवता', 'कंवल्य', आदि पदार्थों के जानने के 

लिए इन प्रमाणों का सारूप में बया प्रयोजत है ? 'स्वर्ग', बादि तो साख्य के तत्त्व हैं 

नही, तो उनके जानने के छिए प्रमाणी का विचार करना यहाँ सगत ही कंसे हो 

सकता है ? 

किसी किसी ने 'ज्ञ-पुरुष' का भी अनुमान ही से ज्ञान होना माना है, परल्तु इसमें 

दो बाधाएँ है-- (१) 'ज्ञ-पुरुष' में लिग' नहीं है । बिना छिग के अनुमान हो नहीं 

सक्‍ता। (२) यदि 'व्यवत' के ज्ञान के लिए झास्त्र का या प्रमाण का प्रयोजन नहीं 

है, एवं “अनुणान' से “अव्यवत' त्था 'ह' का शान हो जाता है, पुनः तीसरे प्रमाण के 

मानते में कौन सी युक्तित दी जा सकती है? थदि सभी भ्रमेयों का ज्ञान दो ही प्रमाणों 

से हो जाय तो नीसरे प्रमाण को स्वीकार करना न्यायसंगत नहीं। फ़िर ईश्वरक्ृष्ण 

ने तीन प्रमाणों को क्‍यों माने ? इन प्रश्वों का समाधान टीकाकारों ने नही किया है । 
अतएव इनकी व्याख्या सन्तोषप्रद नही मालूम होती । 


तीन प्रमाणों के अतिरिक्त अन्य प्रमाणों को साझ्य में आवश्यकता ही नहीं है, 
इसलिए उनके सम्बन्ध में साख्य में कोई भी विचार नहीं है। 


मुक्ति का विचार 


पहले कहां पा है कि 'पुर्प' स्वभाव से निल्िप्त, निस्मग, तिभुणातोत और 
नित्य है। “अविद्या' भी नित्य है। इन दोनो का सयोग अनादि काल से है। 


१ सांल्यकारिका, ५-६३ 


दे१० भारतीय दर्शन 


'प्रद्ृति' जड और नित्य है। 'पुरुष' के साद-साथ 'प्रकृति! का अस्तित्व अवादि काल है 
चला आया है। पुरुष का विम्ब 'प्रकृति' पर पड़ता है, सितते 
उ0 ओर महुति 4्रकृत्ि' या बुद्धि चेतन की तरह अपने को सममने छगती है। 
व्युत्कम रुप से बुद्धि के स्वरूप का आभास पुरुष पर भी पह्ता 
है, जिसके कारण निष्क्रिय, निलिप्त, निस्त्रैगुण्य पुरुष” भी कर्ता, भोक्ता, आयात 
माूम होने छगता है। 'पुरुष' और 'प्रद्ृति' के इसी कलित 
तथा आरोपित सम्बन्ध को 'बन्धन” कहते हैं। इसी बन्धत' को 
दूर करना, 'पुरुष' का अपने आपको पहचानना,प्रिकृति को आगे 
स्वरुप का ज्ञान हो जाना, ही “विवेक-बुद्धि है । यही 'मुक्ति' है। 
ईइवरकृष्ण का कथन है कि महत्‌ से लेकर भूतों तक की सृष्टि '्रहवि[री 
करती है और यह सृष्टि वस्तुतः प्रत्येक 'पुरुष” को मुक्त करने के लिए ही होती है। 
सप्टि का कार्य... पट करने के लिए 'प्रकृति” किसी का साहास्य नही ठेवीं। 
न “बुरुप” का विम्व जो 'प्रकृति' पर पड़ता है, वह भी किसी के प्रअल 
से नहीं। सब 'स्वभाव! से ही होता है । 
प्रकृति! अचेतना होकर सृष्टि किस प्रकार कर सकती है, इस प्रस्त का एएम 
समाधान है--'पुरुप” की अध्यक्षता में विद्यमान 'प्रकृति का स्वभाव) जिस प्रावए 
अचेतन दूध गाय के धन से निकल कर बछड़े री वृद्धि के लिए उसके मुँह में हर 
ही से घला जाता है, उसी प्रकार 'पुरुष' की मुत्रित के छिए 'प्रकति” महत्‌, आई तत्वों 
को भृष्टि स्वभाष से ही बरती है।' इसमें 'प्रकृति' [का अपना स्वार्ष नहीं है। 
वरतुत. यह सभी पराथ्थ अर्थात्‌ दूसरे के लिए ही है।' 


4वुर्प' को सुवत करने के लिए 'प्रड्ति' नाता प्रकार के उपायों को रभी है? 
“मुतित! एक जम्म के प्रयरत से मिलना सम्भव नहीं है। इगीलिए अपने परम कैप 
से तथा धर्म, अधर्म आदि बुद्धि के आठों भावों के माहाग्य से ध्रदृति' एक शरीए 
छोड कर अग्य शरीर को धारण करती है। उसके भिन्न-भिन्न शरीर बार, की 
का भी एक मात्र उद्देधय है--'पृरुष को वन्धन से टुड़ना'। एक शरीर को छोर जक 


डन्धन को दूर 
करना मुक्त है 


+ ज्ास्यक्षारिश!ए, ५६॥ 
+ सांह्यकारिफा, ५७ । 
+ क्रकयकारिका, ५६ ॥ 


साइल्य दर्शव ३११ 


शरीर में जाने के लिए स्थूल शरोर के अन्दर एक सूक्ष्म-इरोर को साट््य ने माना 
है । यह सूक्ष्म-शरीर महत्‌, अहकार, म्यारह इन्द्रियाँ तथा पाँच 
तन्मात्राएँ इन अठारह तत्त्वों से सम्पन्न होता है ॥ सृष्टि के 
आदि में प्रत्येक व्यक्ति के लिए एक सुक्ष्म-शरीर' उत्पन्न होता है। यह किसी स्यूल 
शरीर में आसक्त नहीं होता। इस में स्वतन्त्र-हप से भोग नही होता। बुद्धि के आठो 
भाव इसमें रहते हैँ । इसकी गति को कोई भी रोक नहीं सकता । यह सुथूल-शरीर 
के आश्वित हुए विना रह नही सकता । पुर के भोग के लिए यह “मूक्ष्म-यरीर' नट 
के समान नाला प्रकार के शरीर को धारण करता रहता है ४ 


सुक्भन्नरीर 


ज्ञान के द्वारा अविद्या के नाश होने पर 'प्रकृति' और 'पुरुष' एक प्रकार से अपने 
अपने स्वरूप को पहचान छेते है ।' यही ज्ञान “विवेकबुद्धि' को उत्पन्न करता हैँ । 


“विवेकबुद्धि' प्राप्त होने से पुरुष अपने स्वरूप को पहचान लेता है और अपने 

को निलिप्त तया निस्सग समभने लगता है| ज्ञान को छोड़कर घर्म, अवर्म, आदि 

बुद्धि के सात भावों का प्रभाव जब नष्ट हो जाता है, तब भृष्दि 

कबत्य की. क्ष कोई अप्रोजन नहीं रहता । 'प्रकृति' की सृष्टि के उद्देश्य की 
भ्राष्ति रे ने जाती है 3 

पूति हो जाने पर 'प्रकृति' विरत हो जाती है और 'पुरुष' कंवल्य 

को प्राप्त हो जता है। परल्तु प्रारब्ब बर्सों का तथा पूर्देजन्मो के रुस्वारो के विद्यमान 

रहते के कारण उस्ती समय छट्ीर का पतन नहीं होता ! भोग के पूर्ति होने पर ही 

सस्कारो का भी नाश होगा, तब शरीर वा पतन तथा 'विदेह- 

हंवल्थ' की प्राप्ति होती है। जब तक रुस्कार है, तब तक 

पल मत “जीवस्मुक्ति' की अवस्था में जीव रहता है । घट बनने के पश्चात्‌ 

डुम्भकार के चक्र के घूमते रहने के सम/न जोब ढ। शरौर भो विवेक बुद्धि! के प्राप्त 





* पूर्वोत्पप्रमसक्त लिपत॑ महदादिपृक्ष्मपर्दन्तम । 
ससरति तिद्पभोगं भाव॑र्राधदासित लिशगम्‌ ४ 
चिंत्रं ययाध्यमते स्थाष्वादिम्पों बिना यथा छाया । 
तद्द्विता विशर्ष्न तिध्ठति निराधयं लिटगम्‌॥ 
पुद्षार्थहेतुक॒मिंद निर्मित्तनेमित्तिह्प्रसडयेत । 
प्रदतेविभुस्वयोयाप्टवद्ष्यवतिध्यते लिशरम्‌ ३६ 
ज-र्सास्यक्ारिशा, ४०-४२ 


+ सांख्पकारिका, ३७ ॥ 


३१३ आरतीप बर्त 


होने के अनन्धर भी भोगों के द्वारा प्रारुपरर्म के क्षय पर्बल चलता दी रहता है। 
पश्चात्‌ निग्पेश, दष्ठा, साक्षी होहर 'बुरध' प्रकृति को देखता हैं (प्रकृति पच्यति पुरषः 
प्रेक्षक्षयदवस्पित: स्वस्थ:)", तथापि वह पुन 'प्रहति के बत्थत में नहीं पढ़ता । 


आलोचन 


आध्यास्मिक, आविदेविक तथा आपिभौतित्र इन तोनों प्रकार के दुखों गे 
पीड़ित जीव दू स वे ताझ के लिए प्रयत्न करने छगता है ॥ छोडिक उपाय तथा 
वैदिक यागादि बमंकलापो के द्वारा दु ख वा आत्पन्तिक और ऐकास्विक नाथ नही होता। 
अतएव हु स के कारण अधिद्ा के नाश के लिए एवं विवेकब॒द्धि की प्राप्ति वे लिए 
जीव पुन. प्रथत्त करने लगता है। गाख्यशास्त्र से इस विवेज्बुदि/ की प्राप्ति के लिए 
उपाय बहे गये हैं । इसीलिए सास्यकशञास्त्र का विवेचन करना आवश्यक है। 


सामख्य में एक चेतन तत्व है 'पुरप” तथा एक जह तत्व हैं ब्रहटति'। अनादि- 
फाल मे अविद्या के कारण इन दोनों में परर्पर ऐसा सम्बन्ध हो जाता है कि जिसे 
कारण चेतन का विम्ब 'प्रद्वति' पर पड़ता ही रहता है और (प्रति जड़ होते पर 
भी, उस विम्व के सम्पर्क से चेतत की तरह कार्य करने छगती है और विस्व पे 
प्रभावित 'प्रकृति' के भुणो का आरोप 'पुस्प' पर पहुता रहता है जिससे पुष्प, 
स्वभाव से निल्‍््त, त्रिगुणातीत, अमगर होते पर भी, अपने को कर्ता, मोक्ता, आएईि 
समभने लगता है। 

“ज्ञान! के द्वारा इन दोनों तत्त्तो के परस्पर आरोप नष्ट हो जाते दूँ, 'पृर्प' अर्नी 
बो 'प्रकृति' से भिन्न समभने छगता है और 'प्रकृति' भी पुरुष” को मुक्त कर उस मुत्त- 
जीव के लिए पुनः सृष्टि नही करती । यही तो विवेकबुद्धि' या कैकल्य की प्राप्ति 
है । इसीसे साख्यमत में दुख बी आत्यन्तिक-निवृत्ति कही जाती है। वाई 
“चुर्प' अपने स्वरूप में स्थित होकर “प्रकृति' को देखता रहता हैँ, फिर भो, 'विवेर 
बुद्धि' हो जाने के कारण, 'प्रकृति' के बन्धन में वह नहीं पड़ता। 
मुक्तपुरुष और प्रकृति 

यहाँ विचारणीय है कि क्‍या 'पुरुप' मुक्तावस्था में विगुण के सम्बन्ध से अर्थात 
'प्रकृति' के सम्बन्ध से, सर्वया मुक्त हो जाता है ? 





* साल्यकारिका, ६५।॥ 





साइख्य दशंत ३१३ 


इसका समाधान दो प्रकार से किया जा सकता है-- 


(१) 


(२ 


(३) 


मुक्तावस्या में 'पुरप' निरपेक्ष होकर प्रकृति' को देखता है। यह दिखना” 
तो 'सत्तव-युण' का कार्य है। इसलिए कहा जाता है कि 'पुस्प' को 
मुजिन में भो सत्दगुण से ईपत्‌ सम्बन्ध रह जाता है, अन्यथा वह्‌ 
'दिल्ल' नहीं सकता था । यदि सत्त्वगुण से किज्चित्‌ भी सम्बन्ध है, तो 
फिर 'पृरुष' मोक्षदक्षा में प्रकृति, अर्थात्‌ सत्व, से सर्वथा पृथक्‌ नहीं हो 
सकता ।' रजोगुण और तमोगुण का अभिभव तो अवच्ष्य है। परल्तु ये 
तोनों गुण वस्तुत पुृथक्‌ नहीं रहते, और सर्देव आपस में मिलकर ही 
कार्य करते हे ।' इसलिए मोक्षदशा में रजम्‌ और तमस्‌ का अभिभव 
होने पर भी इनके पुन' अभिव्यक्त होने की शका रह ही जाती है। फिर 
दुख की आत्यन्तिक और ऐकान्तिक निवृत्ति किस प्रकार हो सकती है ? 
दूसरा विषम है कि साख्यमत में किसी वस्तु का नाश मही होता, केवल 
स्वरूप बदल जाता है । इसलिए--- 

“नासतो विद॒यते भादों नाभावों बिदूयते सतः” 
इस सिद्धान्त के अनुसार किसी भी अवस्था से 'रजस्‌' का सर्वथा नाश 
नहीं हो सक्रता । अतएवं साह्यमत में दुख का सर्वथा निराकरण 
अंसम्भव है । यही वाचस्पतिमिश्र दे भी कहा है।' दु से का केवल 
अभिमभव हो जाता है-- 

“यद्यपि न सपह्िस्ध्यते दुःख तथापि सदमिभवः दाकयः कर्तुम्‌ 
यहाँ एक और भी बात उपर्यक्त समाधान की पृष्टि मै कही जा 
सकती है--. 


* सात्िक्धा सु बुद्धबा तदाप्यस्प मनाक्‌ संभेदो:सपेब---तत्त्वकौमदी, सांस्य- 
कारिका, ६५) 

* अन्योग्पामिभवश्षयजननमसियुनदुत्तदाइव गुणा:--सांदपकारिका, १९३ 

* भगवदगीता, २-१६ । 

* तदेतत्प्त्यात्मवेदनीम ढुःल॑ रज:परिणामभेदो न शक्‍यते प्रत्याख्यातुम-- 
तत््कोमुदी, कारिका, १॥ 

+ बाजस्पतिमिश्य, तत््वकोमुदो, सांट्यकारिका, ६) 


३१४ आरतोय गर्शत 


मुक्ति में भी पुरुष को प्रहुति से राध्शश्प---विवेह् हयाति 
या “बिवेक्ष बुद्धि को प्राप्त करना ही तो संक्यमत्र में पूतित है। 
“ल्याति' या 'बुढ़ि' तो 'रारव' गुण का स्वव व है। इसलिए मदि मुख्दा- 
वस्था में हयाति' या 'बुद्धि' है, तो 'सत्व' गुण अर्थात्‌ 'पुद्य को प्रहति 
से सम्दस्थ” भी पुरुतादस्या में रह ही जाता है । अवएव महू कहा 
जा गाता है कि सुक्तावस्था में भी किसी रूप में पुरुय को परहति 
मे बस्युतः छुटकारा नहीं मिलता है। यही बात मोगदर्शत में भी 
वही गयी है-- 


“विपरीता विवेशह्यातिरिति॥ अतः तर्स्याँ विरशत 
छिलं तामपि श्याति तिदणद्धि' ।! 'मततिचतिशकतेदिप- 
रोता .. विवेकह्यातिरपि हेया ।' हुये विवेशल्यातिः 
घर्मपम्यंभेदात्‌ तड़ती बृत्तिः सत्वगुणात्मिका ॥ 


इन बातो को ध्यान में रख कर यह बड़ा जा सकता हैं कि सांख्य मत में संक्रा" 
वस्था में भी 'प्रकृति' का 'सात््विक-अश' रहता ही है। झरीर के ते रहने के वाएय 
पुनः दुख की अभिव्यक्षित नहीं होती, किस्तु दुःख का बीज “रजमू अभिमूत होकर 
भी किसी न किसी रूप में रहता ही है । 


खुक्‍तावस्था में भी पुरुष में रहते वाला यह सत्त्व' शुद्धसत्तव या सस्ता 
कहां जाता है। यही एक जीव को दूसरे जीव से मुक्ति में भेद करता है। इसी के ढारण 
मुक्ति में भी मुक्त जीव की संख्य। अनन्त रहती है। 


यह तो कहा नही जा सकता है कि सांख्य में 'चेतन' पद नहीं है; वि शो 

"निल्िप्त' है, 'निष्क्रिय' तथा “त्रियुणातीत” है । 'अकर्ता' होने के कारप का ५ 
हु अभिव्यक्तित में बह स्वयं कुछ भी सहायता नहीं कर भर 

कम कर फिर इन बातों के लिए ईश्वर को मानता साहयमत में दा 
उचित है ? 
१ घोगभाष्य, १-२ । 
* बाचस्पतिमिश्र-तत्त्ववैज्ञारदोी, १-२॥ 
* घोगवात्तिक, १-२। 


झाझल्य दर्शन श्र५ 


इसके उत्तर में यह ध्यान में रखना है कि प्रत्येक दर्शनशास्त्र अपने सीमा के 
अन्दर उसी पदार्य को स्वीकार करता है जिसके बिना अपने दृष्पटिकोय से उसरा 
कार्य-सम्पादन ले ही सके ६ स्यायदेशेषिको ने प्रछब के दाद परमाणु में 'आरस्मवर- 
अंयोग या जिया ओ उत्पन्न करने के लिए 'ईइवरेच्छा' पा “ईइदर वा अस्तिल्द 
भागा है। साझय में प्रदुति' स्वत: परिणामिनी है। उसे कसी चेतन की सहायता 
बी आवश्यकता नहीं है) साम्यावस्था में 'प्रदृति' में ्षोम उत्पन्न कर, सृष्टि को 
आरम्म करते के लिए यद्पि चेतन की आवश्यकता है, किन्‍नु बह चेतन उस स्थिति में 
भी निलिप्त और निष्किय ही है। ऐसी स्थिति में निष्ययोजन 'ईशबर' के अस्तित्व 
हो ,मने में कोन सी मुक्ति है? तथापि सां्य को 'दास्तिकदर्शन! नहीं बड़ सकते । 
हों, यह 'निरोपदर-सांस्य' कहां जा सकता है। 

अन्त में इसे ध्यान में रखना चाहिए कि न्याय-वबैशेषिक में कौ नित्यपशर्थ थे 
और, 'आत्मा' स्वभाव से जह थी । सरस्य में दो ही तित्य पदार्य है और 'पुरुद' छेतन 
है।इस प्रकार जिज्ञासु त्रमशः सूइ्मदर भूषि में जाकर अद्विठीय तस्‍्त्व को प्राप्त बर 
शकता है, यह आशा होती है 


एकादश परिच्छेद 
योग दर्शन 


योग का महत्त्व 


योगदर्शन का महत्व दर्भनशास्त्रो में तो है ही, किन्तु हमारे जीवन में मी इसका 
बहुत घनिष्ट सम्बन्ध है। मनुष्य-जीवन के उद्देश्य हैं--घर्म, अर्थ, काम तथा मोष् 
ये चार 'पुष्पायं' कहे जाते है । इनकी प्राप्ति के लिए धरीर और इच्धियों ही एर 
चित्त की शुद्धि एवं नियर्त्रण आवश्यक है। पश्चात्‌ चित को स्थिर करता भी 
आवश्यक है। इन बातों के लिए हमें योगशास्त्र बी झरण लेनी पड़ती है। 'विततवृति 
के निरोध' ही को तो 'योग' कहा जाता है। जब तक झरीर, इन्द्िय तथा मन सात के 
बश में नहीं आते, तव तक उद्देश्य वी सिद्धि नही हो सक्ती। मोक्ष, या दु खमिदृत्ति, या 
आत्मा का साक्षात्कार, ही तो 'परम-पुरुषायं” है। इसमें किसी का मतमेद नहीं है। 
इसीलिए श्रूति मे भी कहा गया है-- 

“आत्मा बारे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्तव्यों निदिष्यासितव्याच” 


शोग' ही को 'निदिष्यासन' कहते हैं। परमपद की प्राप्ति की यात्रा में हक 
स्तर के यथार्य ज्ञान की प्राप्ति करने के लिए “विदिष्यासन' करना ही पढ़ता है 
इसके बिता तत्त्व का साक्षात्कार का मार्य निष्कष्टक मही हो सकता ! 

संसार में दो प्रकार के तत्त्व हैं--एक बाह्य और दूसरा आम्यन्दर, का 
और दूसरा चेतव। आम्यन्तर तत्त्व 'चिंत्‌' है। भ्रत्येक दर्शन में इत तत्त्वों की, हि" कप 
म॑ किसी रूप में, सहायता आवश्यक है। साक्षात्कार करने ही से तत्त्वों वा | 
ज्ञान प्राप्त होता है । तत्त्व स्वयं, या उसका कोई अंश, जैंसे--त्याय का परमापू: इतना 


* बृहदारण्यक, २-४-५३ 
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सूक्ष्म है कि धोगज/ प्रक्रिया के विना उसका शान हो ही नही सकता । इसलिए योग- 
शास्त्र की प्रक्रियाओं का ज्ञान सभी दर्शनी के लिए आवश्यक है। 


साख्यशास्त्र में तो योग के बिना कुछ भी ज्ञान नही हो सकता । परमाणु 
के तुल्य पंचभूतो' से लेकर 'महत्‌' तत्त्व पर्यन्त सभी तत्त्व मनोवैज्ञानिक हैं। चितन' 
२४ (बित्‌) और 'प्रकृति' भी इतने सूक्ष्म है कि विदा योग की भहायता 
पगयाल थी से उनका आभास भी नहीं भिरू सकता । सभी मनोवैज्ञानिक 
आदश्यकता .. तष्व स्थूलदृष्टि से अगोचर हैँ और इनके ज्ञान के लिए चित्त- 
वत्ति के ध्यापारो का विचार तो योगशञास्त्र ही में है। साख्य 
के तत्त्वो का प्रत्यक्ष एक प्रकार से स्यृलदृष्टि वालो के लिए 'योगज प्रत्यक्ष' है। साख्य 
की भूमि में सभी व्यापार बुद्धि या 'महत्‌' तत्त्व के द्वारा होते है और बुद्धि का वास्तविक 
ज्ञान 'पोग' ही से होता है । सा्ष्य परिणामवादी शास्त्र है। सत्त्द, रतस और तमस्‌ 
के परिणाम से जगत्‌ चलता है और चित्त की निरोधावस्था में भी परिणाम होता रहता 
है। इस परिणाम का विचार विशेष रूप में योगशास्त्र ही में हमें मिलता है। अतएव 
योगशास्त्र के ज्ञान के विना साक्ष्य का ज्ञान भी मही हो सकता। साल्य और योग दोनो 
के समन्वय से चैत्तिक पदार्थों का शान होता है। वास्तव में ये दोनो मिलकर एक शास्त्र 
है। इसीलिए गीता में भी कहा गया हँ-- 


'सांल्ययोगो पृथक बालाः प्रवदन्ति म पण्डिता:" 


नजर चित्तवृत्तियो का विचार तो साख्य में दही है और इसके ज्ञान के विना साख्य 
, है तत्त्दो का रहस्य समक में नह्दी आ सकता। इस प्रकार साश्ष्य के रहस्य को समभने 
के लिए तया दु खनिवृत्ति के भूष्म उपायों को जानने के छिए एंव परमपद वे सास मे 
अग्रसर होने के लिए योगदर्शन का अध्ययन नितान्त आवश्यक है। 


बेदान्त के रहस्य को भी हम बिना योगदर्शन की सहायता से नही जान खरते । 

एतना तो सभी को ध्यान में रखना उचित है कि अन्त करण के पूर्व-यूर्व जस्मों के मलो 
देदफ़्त में योष को नाश कर उसे शुद्ध करने ही से भान की प्राप्ति होती है, 
का स्थान अन्यथा नहीं । अन्त:करण के मल को दूर करने के उपाय योग- 
शास्त्र ही में कहे गये है। अतएवं सभी के लिए योगशास्त्र का 

अध्ययन अत्यावश्यक है। दर्शनों में योगशारव के विषयों रो हम सैडाल्तिक्रूप में पढ़ते 


१५-४॥ 
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हैं, विचारते है, किन्तु 'योगदर्शन' में उन्हीं को व्यावहारिक रुप में आँखों से देखते है। 
इस प्रकार सांध्य और योग दौनों मिलकर ही तत्त्व-ज्ञान के मार्ग को हमें दिखाते 
हैं । योग के बिना सांख्य का ज्ञान अघूरा ही रह जाता है। इसकी पूर्ति करते के 
लिए हमें योगझास्त्र का अध्ययन तथा मनन करना और उसके विचारों को व्यवहार 
में लाना आवश्यक है।' 


योगशास्त्र के आचाये और पग्रन्य 


योग के समान व्यापक श्षास्त्र दूसरा नही है। वस्तुतः मह शास्त्र तो ऋषियों 
के अनुभूत तत्त्वों के फल को जानने का साथन है। भिक्न-मिन्न ऋषियों ने ढमाधि में 
भिन्न-भिन्न प्रकार से तत्त्वों का अनुभव किया और अपने अनुभवों को जिश्ञामुओं के 
कल्याण के लिए लिखा ! इसलिए भिन्न-भिन्न अनुमवों का शात हमें योगशास्त्र में 
मिलता है। अनुभवों के विवेचन में भेद होने पर भी मूछ बातों में तो भेद नहीं है, फिए 
भी योग की शाखा, प्रशाखाएँ अनेक है। इस प्रन्य में हमें समी शालाओं पर विषार 
करना इष्ट नही है। यहाँ तो केवल दार्शनिकरुप में तत्वों का विचार कला है। 
पतझजलि... रे विचार में एकमात्र सहायक 'पतकजलि! तथा उनके बूढ 
है । विद्वानों का कहना है कि 'योगसृत्र' के रचयिता, व्याकरण 
महाभाष्य' के निर्माता तथा 'चरकसंदिता' के रचयिता एक ही व्यक्ति पतस्जलि' हैं।' 
ईमा से पूर्व दुसरी सदी में इन्होंने जन्म लिया था। कहा जाता है कि यह वापताग' 
के मवतार थे। शोपनाग के रूप को धारण करते हुए इन्होंने 'भहाभाष्य' की रचता 
की थी और शिच्यों को पढ़ाया था। यह वैयाकरणों की परम्परा में प्रसिद्ध है। 
यही योगसृत्र' योगशास्त्र का मूलग्रत्थ है। इसमें चार पाद है--( १) माप 
पाई', (२) 'सापनपाद', (३) विमृत्रिपाई! तथा (४) बंवल्यपाई”। योगगूत पर 
ज्वाला 'ब्यास' का “भाष्य है। यह व्यास! महाभारत के रबविता 
में भिन्न है। यद्यपि भाष्य/ बहुत विस्तृत है, फिर भी 
यह बढिन है । इसके ऊपर सम्भवतः और भी ठीकाएँ रही हों, हिल वे 
उपलब्ध नहीं हैं। 
९ जीता, ५-४१ 
* घोषेन विशतस्प पदेन बा सर्ल शरीरस्थ घ दंद्पकेत ! 
शोज्पाकरत्‌ से प्रदरं सूतीतों पतझ्मलि/ प्राइशलिरानतोग्ीश ॥ 
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दशमशतक के वाचस्पतिभिश्र की तत्त्ववंशारदो' माम की भाष्य की टीका सरल 

और बोधगम्य है। पश्चात्‌ विज्ञानभिक्षु ने माष्य के ऊपर एक 'बात्तिक' लिखा। यह 

विज्ञानभिक्ष. डेँत ही विस्तृत व्याख्या है। परन्तु विशानमिक्षु बहुत स्वतन्तर 

+. विद्वान्‌ हैं! यह सांख्य-योग के साथ देदान्त मत की भी समा- 

रोचना कर बैठते हैं, इससे इनके मत को समभने में कुछ कठिनता हो जाती है । 
इन्होने शोग्सारसंप्रह' नाम का एक छोटा भी ग्रन्य लिखा है । 


योगसूत्र पर 'भोज' की एक वृत्ति' है। यह सूत्रो पर सुन्दर और सरछ छोटी 
श्यास्या है। रामानन्द की म्रणिप्रभा' नाम की टीका पाण्टित्यपूर्ण है। सदाशिवेख- 
सरस्वती का 'थोगसुधाकर' भी बहुत सुन्दर टीका है। इनके अतिरिक्त और भी 
छोटे-छोटे ग्रन्थ है, परन्तु वे बहुत प्रसिद्ध नहीं हैं और प्रायः उनमें कोई विशेषता 
भी नहीं है । 


पदार्थ-विचार 
योगशारत्ष का दिषय 


योगशास्त्र में केवछ बौद्धिक विषयों का विचार है। इनमें वस्तुत. विचार के 
हिए एक्मात तत्व है 'चित्त', अर्थात्‌ वृद्धि, इसी के विविध स्वरूपों का योगशास्त्र में 
विचार है। 


योग! का अथ है--समाधि।' इसी को 'छित्त वृत्ति का सिरोध” भी कहते हैं । 
महू समाधि! चित्त का ही स्वाभाविक एक परम है। इस “चित्त! की पाँच अवस्थाएँ 
होती है, जिन्हें चित्त को सूर्मि कहते हें--(१) शक्षिप्त, 

दि को भूमि (२) मूढ, (३) विक्षिप्त, (४) एकाग्र तथा (५) निझ्द । 


साक्ष्य के समान योग में भी ईश्वर को छोड़कर अन्य तत्त्वों में सत्त्त, रजसू तथा 
तमस्‌ रहते है । 'सत्त्व' के उद्रेक होने से ही साधक समाधिस््य होता है । रजोगुण 
और तमोगुण के उद्रेक से चित्त समाधि के योग्य नही होता। चित्तभूमि ये हँ-- 


(१) रजोपुण के प्रभाव से 'दित' बहुत चड्चल होकर सासारिक विषयों 
में इघर-उघर भटका करता है, उस अदस्था में उस दित को लिप्त 





* योग: सपाधिः--योगमाष्य, १-६३ $ 
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बहो है, जैगे--है !य, दाततों को बिल, अयबा घने के मई में उत्मल 
लोगों का बित्त। 

(२) तमोगृण के उठेक के (वित' शृढ्र! हो जाता है, जैसे कोई हि में 
मग्त हो सो उसके बिल को मूड हहते है ) रा्ों के, पिशात्रों के, 
तथा मादक दृश्य खाकर उन्मस पुरुषों के, 'चिल! मूह कहे जाते है। 


(३) आस्व के आधिकय रहते पर भी, रजस के कारण यफ़लता और असफदता 
के बीच में, कमी परधर और कभी दूगरी तरफ, विस वी बूचि 
अटकती रहती है। कहते है कि देवताओं का तथा प्रयम-मूमि में स्यिव 
जिज्ञासुओं का चिस “विक्षिप्त' होता है। सस्य के आपिकय के कारण 
राजगिक वलि के रहने पर भी, इस मूमि में कभौ-कमी स्यिरहा आ 
जाती है। 'क्षिप्त' अवस्था से यही वैशिप्टय इस भूमि वी है। 
इसीलिए इस अवस्था के चित्त को 'विज्षिप्त' कहते है । 

(४) विशद्धत्त्व के उद्रेक से एक ही विधय में लगे हुए दित्त को एवार 

कहते है । जैंसे--निर्वात दीप की शिखा स्थिर होकर एक ही ओर रही 

है, इधर-उघर नहीं जाती । 

(५) चित्त की सभी वृत्तियों के निरद्ध हो जाने पर भी उन वृत्तियों के सलार- 
मात्र चित्त में रह जाते है। उन सस्कारों से युक्त चित्त 'निदंद रहा 
जाता है। 

इनमें प्रथम तीन भूमियों में यद्यपि कपशिचत्‌ वृत्ति का निरोब है, विन्ठ * 

तीनों भूमियाँ योगसाधन के लिए वस्तुतः उपयुक्त नही है, प्रत्युत ये योग के उप 
है। अतएंद योग के साधनों से ये दूर कर दिये गये है। अन्तिम दोनों भूमिया 
योग के छिए सर्वधा उपयोगी हैँ। इसलिए में ही अन्तिम दोनों भूमियाँ िर 
शास्त्र के लक्ष्य है, उनमें भी प्रधानरूप से 'निरद्ध/ अवस्था ही को योग कही है 
योग: चित्तदृत्तिनिरोधः ।* 





*+ क्षिप्तादूविशिष्टं, विज्षेषोरस्थेमवहुलस्य कादाचित्का स्पेमा--तत्ववैशाररी) 
१-१। 
थोगसुक्र (-२। 


योग दर्शन औैरे१े 


पित्त त्रिगुणात्मिक है! तीनों गूणो के उद्देक क्रमशः समय-समय पर फ्वत्ता 
में होते रहते है । उसके अनुसार “चित्त! के भी दीन रुप होते ह--अर्या, प्र्वत्ति 
तथा स्थिति । 


प्रस्याशोल--इस अंवस्या में सत्त्-प्रधान चित्त रजस्‌ जार तमस्‌ से संयुक्त 
रहता है और 'अंधिमा' आदि ऐडवर्य का प्रेमी होता है। 


तमोगुण से युक्त होने पर, यही पंदित्त' अप, अज्ञान, अवैराग्य तथा अर्नैरवर्य 
का प्रेमी होता है। मोहके आवरणों से सर्वथा क्षीण केवल रजस्‌ के अश से युबत होने 
पर, यही 'चित्त' स्वंत्र प्रकाशमान होता है और धमं, ज्ञान, वैशग्य तथा ऐश्वर्य से युक्त 
होता है। 
प्रथम अवस्था में 'चित्त' ऐंडवर्य का प्रेमो सात्र होता है, किन्तु अन्तिम अवस्था 
में बही 'चित्त' ऐश्वर्य की प्राप्ति कर लेता है। 
जब इस चित्त में रजसू के मलो का लेशमात्र भी नही रह्दता, ठव सत्त्व-अधान 
'चत्त” अपने स्व॒चप में प्रतिष्ठित हो जाता है और प्रकृति-पुरुष की अन्यताध्यातिँ, 
अर्थात्‌ विवेकबुर्द्धि, को श्राप्त करता है। पश्चात वह “धरंमेघसमाि' में स्थित 
हो जाता है।* 
'चत्त' जड़ हैं और 'पु्ष' वेतन है। अनादि अविद्या के कारण पुरुष! और 
'ब्रकृति' में पररुपर एक प्रकार का अमेद रुम्बन्ध हो जाता है। इससे बुद्धि की 
का वृत्तियों का पुरुष में आरोप होता है और “मैं शान्त हूँ, दुखी 
54:34 हैं तथा मूह हैं' इस प्रकार के शान पुरुष में उदित होते है । दु्डि 
को दिपपाकार वृत्तियाँ पुरुष में प्रतिविम्बित होती हैं, वी 
शुरुष को बृत्ति' कही जाती है।' पुरुष का भ्रतिविस्व 'चित्त' पर पड़ता है। उससे 
रदेकज शान सो आप्त कर, उसमें भी परिणाममन्द डुख देख कर, 
उसके फल को भो न चाहने वाला योगो “्यृत्थानो के संस्कार के तयां योग 
के विध्नों के अभाव में सर्वेधा निरन्तर विवेश्श्याति के उदय होते से 'धर्ममेप' 
माम की सपाधि को भश्राप्त करता हैं। यह पर्ममेध' सम्प्रशातयोग शा 
पराकहृष्ठारुप 32 6 “पर्म' अर्पात्‌ भोबात्मा तथा परमात्मा के ऐश्प का 
साक्षात्चार, उसे 'मेघ' के समान जल से को सिजुचन करे, उसे हो 'धर्ममेध 
समाधि रहते है--योगसुत्रभाष्ण, ४-२९ १ 
$ योगमाष्य, है-२३ 
3 ग्योगवत्तिक, एैन्ड॥ 


आा० दर रहे 


झर२ भारतौप गत 


“विश भी अपते की चैतठ के समात गेयमले कृणहा है और चेतत बरी हरह कार्य 
भरते छगगा है, मही 'लिश की भु्ति है। इस प्रहार इत दोनों में परहार आरोप 
होता है । 
मे (बित को बूलियाँ' तो अत के कार्य हैँ। इतडो रोहना आवापह़ है / 
में वृतियाँ जर घरम, अपर्म तथा बासताओं के उ्तति की कारण होती है, हर ने कठेश 
दि की बृत्ति देती है मौर '(हिचप्ट! कही जाती है। ये जब ह्याति' के देने बारी 
होगी हैं, तर वे 'भव्चिष्ट! कद॒ताती हैं। इन वृत्तियों छे 'धर्काएँ 
दोते हैं और “गस्कार' गे धुलिए होती हैँ। इस प्रकार बूत्तिऑर्कारव्फ अहूनिय 
अठझवा रहता है। तिरोध वी अवस्था में यडू कक केवल सरकार हु में रह जातः है. 
था अग्पास के द्वारा संहकारों का भी शप हो जाते से ओस्पस्तिक झूप में प्राप्त होकर 
विवेह रबल्प' को प्राप्त करता है। तिरोष समापि में रूप हो जाता ही मोगियों की 
“मुक्ति” है। 
ये 'वृत्तियाँ' थौदच प्रकार की होती है--प्रमाण', 'विपर्यय, 'विकरस्य, तिया 
तया 'स्मृति”। इन्हीं में बित्त की मन्‍्य समी दृत्तियाँ अस्तर्मृत हैं। 
भ्रमाण--सांख्य की सरह योग में भी 'प्र्यश्', अनुमानं और 'दब्द ये तीव 
'प्रमाण' है। इस्दिय रूपी ताली के दारा 'बित्त' बाहर जाकर वस्तुओं के साथ उपराग 
वृत्ति के भेद को प्राप्त कर विषयाकार हो जाता है, अर्थात्‌ वस्तु के आकार 
को प्राप्त जो 'बितवृत्ति' होती है, वही अत्यश्ञ' पमाण है वस्तू के 
आकार को प्राप्त चित्तवृत्ति में 'वै घट को जानता हूं” हस प्रकार घट का साक्मातकार 
अत्यक्ष प्रमाण... होया है। यही पौद्येय चित्तवृत्ति बोष है / चशुरादि इंदियाँ 
तो चित्ततुनि के जाने-आने को मांगें, अर्थात्‌ द्वारमाण है। 
अनुमान! तथा 'शम्द' प्रमाण में योगशास्त्र को सांड्यशास्त्र से कोई मेद नहीं दै। 
इसलिए इनकी पुत. स्याक््या करने की आवश्यकता यहाँ नहीं है । 
दिपेय--किसी वस्तु के मिथ्याज्ञान को 'दिपयेय' कहते हैं। वाचस्मतिमि्र 
मे संशय! को भी 'विपंय' कहा है। जिस ज्ञान का निश्चित प्रमाण के द्वारा बोए 
हो जाय, वह 'मिष्याज्ञान' है । 


१ रजसू और तमस्‌ से रहित बुद्धिसत्व को प्रशान्तवाहिनो प्रक्ञा को स्याति' 
कहते है + 


योग दर्शन ३२३ 


विकल्प--शब्द ज्ञान से उत्पन्न होने वाला, किन्तु वस्तु शून्य, अर्पात्‌ जिप् वस्तु 
का ज्ञान हो उस वस्तु का अत्यत्त अभाव रहे, ऐसे शान को विकल्प! कहते हैं 
जैसे-- चैतन्य पुरुषस्य स्वरूपम्‌! (चैतन्य पृरुष का स्वरूप है) | यह 'बिकुल्प का 
एक उदाहरण है। यहाँ यह जादना चाहिए कि “चैतन्य ही तो पुरुष! है, फिर 
किसका स्वरूप ? पुरुष और “दंतस्य' में भेद का भान क्यों ? यह तो वास्तव नहीं 
है । फिर भी 'चैतन्य' को पुरुष' से पृथर्‌ समझता विकल्प है । 


निद्रा--किसी वस्तु के अमावज्ञान को आलम्बन करने बाली वृत्ति 'निद्ा' 
है। इस अवस्था में 'तमस्‌ के आधिवय से 'जाग्रतू' और स्वप्ल' की वृत्तियों का अभाव 
रहता है । "निद्रा ज्ञान का अभाव नहीं है । यह भी एक 'वृत्ति' है; सो कर उठने 
वाले पुरुष को 'जाग्रतू' अवस्था में 'मैं खूब सोया', मेरा मन थ्ान्त है, मैने कुछ 
नही समभा', इत्यादि बोष होते हे । इसलिए “निदा/ को भी वृत्ति' कहते हैं । 


स्मृति--अनुभूत किये गये विष्यों का, टौक-ठीक उसी रुप में (असंप्रमोष) 
स्मरण होना 'स्मृ्ि' है । 


ये ही वृत्तियाँ कार्य उत्पन्न कर, सुद्म रूप से 'संस्कार' के रूप में, हमारे अन्त: 
अरण में रहती हूँ । समय पाकर 'सादृश्य/ आदि के द्वारा उद्बुदध होने से ये संस्कार 
थुन, 'बृत्ति' का रूप घारण करते हैं। यह चक्र सतत चलता रहता है । 


इन्हीं वृत्तियों के निरोध से क्रमश. तत्त्वजान होता है और दुःख की आत्यन्तिकी 
निवृत्ति हीती है। इन्ही वृत्तियों का निरोष करना योग! है। 


यह 'निरोध' अम्यास और बैराग्य से होता है। चित्तरूपी नदी दोनों तरफ 

बढती है---एक तो बह विवेक के मार्ग से कैवल्य तक जाती हुई कल्याण देने बाली है 

उत्तिनिरोष और दूसरी आत्मा और अनात्मा के अविवेक के मार्ष से जाती 

कै उपाय हुई पाप कराने वाल्ये है । वैराग्य के द्वारा नदी शा पाप-ख्रोत 

रोका जाता है और विवेकइर्शन के अभ्यास, अर्थात्‌ चित्त की 

सत्व में प्रशान्त-दाहिटा को स्थिर रखने के प्रथत्त से, दिवेक-खोत का उद्पोटन 
होता है। अतएद चितब॒ति का तिरोब इन दोनों स्रोतों पर निरमेद है। 


समाधि के भेइ---दस 'तिरोष' को दो अवस्थाएँ होती है--एक संप्रभात सौर 
दूसरी क्षसंप्रत्ञात 4 


ब्रड भारतोय दर्शन 


चित्त में अनेक वृत्तियाँ होती हैँ । जब “चित्त! किसी एक वस्तु पर एकाग्र 
होकर छग्ता है, तब उसकी वही एकमात्र वृत्ति जाग्रत्‌ रहती है, अन्य वृत्तियाँ सभी 
ह तंबीज क्षीण-शवित की होकर उसी एक वृत्ति को प्रौढ़ बनाती है। 
52022 उसी एक वृत्ति में ध्यान लगाने से उसमें प्रज्ञा! का उदय होता 
है और उससे अन्य वृत्तियाँ नष्ट हो जाती हैं। इसी को 
'संप्रज्ञात-समाधि' कहते हैं ॥ इसी को 'सबोज-समार्थि' भी कहते हैं। इस समाधि 
में कोई न कोई आ।लम्बन रहता है, और समाधि की अवस्था में उन आहम्बनों का 
भान भी होता है । 
इस अवस्था में 'चित्त' एकाग्र रहता है, सत्‌-रूप अर्थ को, अर्थात्‌ ययायं तत्त 
को, प्रकाशित करता है, कल्ेशो” का नाश करता है, कर्मजन्य वन्धनों को शिवितत 
कर देता है, निरोध के समीप पहुँच जाता है।' 
संप्रज्ञात-समाधि के भेद--यह संप्रज्ञात-समाधि चार प्रकार की होती है-- 
“वितर्कानुगत', “विचारानुग्रत', 'आननन्‍्दानुगत” तथा 'अस्मितानुगत” । 
वितकनिगत---वस्तु स्थूछ और सूक्ष्म होते हैं । जब चित्त स्थूल विषय से 
सम्बद्ध होकर उसके आकार का हो जाता है, तब उसे 'वितक' कहते हैं । इस अवस्या 
में साधक “चतुर्भुजघारी भगवान्‌'--ऐसे स्थूछ वस्तु को घ्यात में रखता है। हॉल 
आहूम्बन से आरंभ कर सूक्ष्म में चित्त जाता है। सवितर्क' समाधि में शब्द (पैसे 
“गौ/) उसका 'अर्य' और उसका ज्ञान, ये तीनों एक होकर भावना में रहते है । जहाँ 
झब्द छोड़कर केवल अर्थ की भावना हो, उसे 'निवितक समाधि कहते हैं। 
विचारानुगत--चित्त का आलूम्बत जब सूक्ष्म है, अर्थाद गरम वस्तु हे 
सम्बन्ध से सूहमाकाराकारित होता है, तव उसे “विचार' कहते हैं। 
आलन्‍्दानुगत--इच्दिय आदि सात्तविक सूक्ष्म वस्तु मेः आलम्बत से सतत ही 
प्रकर्ष हो जाता है। सत्त्व से मुख-आनन्द की प्राप्ति होती है । इसलिए उत्त समय 
साधक को आनन्द होता है। 
अध्मितानुगत--इच्दियाँ अस्मिता! से उत्पन्न होती है। 0723 268 
बुद्धि 'मस्मिता' है। इस समय चित्त और चित्‌ में 'एकात्मिका संवित्‌' रहटी है! ई 


$ दोगमाष्य, १-१॥ 


थोष दहन स्र५ 


अकार 'मस्मिता' इन्द्ियो से भी सूक्ष्म है। इस को आलम्बन बना कर जो समाधि” 
हो, वह 'अस्मितानुगत-समराधि' कही जाती है। 
'सप्नज्ञात' की अवस्था मे प्रज्ञा का उदय होता है। इसमें आलम्दत रहता 
है और 'ज्ञात', ज्ञाता' तथा ज्ेय' इत तौनो को भावना बनी रहतो है। परन्तु 
जब ये तोनो भावनाएँ अत्यन्त एकीमूत हो जाती है, सभी 
अजज समा दुत्ियाँ परम दैराग्य से निरद हो जाती है, एक प्रकार से 
आलम्बन का अभाव हो जाता है, संस्कारमात्र शेप रह 
जाता है, उस समाधि को “असंप्रज्ञातों कहते है। इसे 'निर्बोज समार्थि भी कहते 
हैं, क्योकि इसमे 'क्लेश' तथा 'कर्माशय' नहीं रहते। 


असम्प्रश्ञात समाधि के भेद--इस के दो भेद है--'भवप्रत्यय' तथा 'उपाय* 

अर्यय” । 'भद' का अर्थ है 'अविद्य/ | अतात्मा में आत्मा की श्याति अदिययए है, 

इस “अविद्या' के कारण जो निरोध समाधि हो, वही “भवप्रत्यय 

असंप्रज्ञात'ं समाधि है। जब चित्त की सभी वृत्तियाँ निश्द्ध हो 

जाती है, उस समय चित्त कोई आकार नहीं धारण करता, वह स्थिर होकर रहता 

है । अर्थात्‌ “मूतरो' को, या 'इन्द्रियो' ही को, किसी एक को, आत्मा मानकर उसकी 

उपासना से उत्पन्न बासनाजों से वासित अन्तःकरण वाले, रक्त, मास, मेद, अस्थि, 

मज्जा तथा शुक्र इत छः वस्तुओं से बने हुए ;'बाटकोशिक' 

पादकौशिक शरोर (तर के पतन होने पर, इच्दियों में या 252 होकर, 

सस्कारमात्र से युक्त मत को रखने वाले जीव “बिदेह” कहे जाते हैं। अर्थात्‌ इनमें 

इनकी वासनाओं का संस्कारमात्र ही रह जाता है। इस संस्कारमात्र से युक्त चित्त 

देह भोव कै द्वारा हमें क॑दल्य पर प्राप्त हो गया है' ऐसा ध्यान करने वाले 

ह्‌ जोद “दिदेह' कहे जाते है। इस अदस्था में वृत्तियाँ निए्ड हो 

जाती हैं, फिर भो केवक सस्कार को लेकर ही ये भोग करती हैं ! इसीलिए 'कंवल्य 

अंवस्था' के कथचित्‌ समान यह “विदेहादस्था' है, परन्तु विवेक-ल्याति न प्राप्त कर 

केवल भस्कार से युक्त रहने के कारण यह अवस्था “विदेहावस्था' से भिन्न भी है । 

अंदधि को पूर्ति होने के अनन्तर ये पुनः संसार में आए जाते हैं ! इसलिए अविद्या से 
युक्त यह समाधि है। 


+ घाट्रौशिक शरीर जिनके न हो ये 'विदेह' कहे जाते हे ॥ 


३२६ भारतीय रजत 


इस प्रवार अव्यता, महत्‌, अहंकार, पंझ्चतस्सात्राओं में से किसी एक को 
आत्मा भावरहर उयरी उपागता गे बागित अन्तःकरण वाले जीव, शरीर के वतत 
पर किप होने पर, उप्यूषा सम्यक्त आईि हिसी में छूये को प्रात, 
वियेफ-हयाति को में पाकर भी कवि्यपद को ब्राव्व हिंये हुए 
के समात अपने को समभता हुआ जीव '्रहतिलय/ गहुछावा है। मवधि की पूति 
के परचात्‌ पुतः यह संगार में आ जाता है, जिय प्रकार वर्षा के सम्राप्त होने पर 
मिट्टी में मिछ्त गया हुआ मेंदक का शरीर पुनः वर्षा के जक को पाइर अपना झरीर 
धारण बर छैता है। 


इस रामपि में विवेक-ह्याति नहीं होती, तथा इसके अतत्वर ये छोय पुनः संसार में 
आ जाते है। अतएवं यह अवरथा उपादेय नहीं है। यह एर प्रशार से मोहावस्था ही है। 


“उपायप्रत्यथ' योगियों ही को द्वोता है। यह श्रद्धा" (वित्त की प्रसन्नता), 
“बीर्य/ (घारणा), 'स्यूति/” (प्यात), समाधि” (संप्रशात) तथा प्रजा! (शान प्रयाइ- 
मात्र) से उत्पन्न होता है। श्रद्ा मोधियों को माता के समान रक्षा 
उपायप्रत्यय_ करती है अर्थात्‌ डुमार्ग में नही जाने देती है। विवेशबृद्ध 
को इच्छा करने वालो को 'भद/ से वीं”, उससे 'स्मृति” उत्पन्न होती है जिससे 
चित्त शान्तर और अविद्षिप्त हो कर समाधि में स्थित हो जाता है अर्थात्‌ सम्रतात 
समाधि को प्राप्त करता है। पश्चात्‌ उस संप्र्ात समाहित चित्त में प्रतावितक 
उत्पन्न होता है और वह यथावत्‌ वस्तु को जानने में लगता है। इसके अम्यास से ज्से 
विषयों से वैराग्य उत्तश्न हो जाता है। उसके पश्चात्‌ वह असॉ्यज्ञात समा्ि' 
में स्थिर हो जाता है। 
भवप्रत्यय में 'जञान! का उदय नही होता और अविद्या' रहती है! अतएवं उ्तम 
संसार को तरफ भुक जाने की आहइंका रहतो है, किन्तु दूसरे, अर्थात्‌ उपायनत्यय, 
में 'प्रज्मा के उदय होने के कारण 'अविद्या' का नाश हो बता 5५ 
52 2आ और पश्चात्‌ बछेझो का भी नाश होता है और जान में चित 
प्रतिष्टित हो जाता है । 





९ इच्धियलय वालों को भी अपने आलम्बत में भ्रद्धा होती हैं, किखु वे हो 
आचार के उपदेश से सत्त्य को नहीं जानते और उनके वित्त पतन मही 


होते ॥ इसलिए दे अविद्या में रहते है । 
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विध्न--चित्त' को विश्लेप में ले जाने वाले निम्नलिखित विध्न हैं-- 


रोय, अकमेण्यता, संशय, समाधि के साधनों की चिल्ता न करना [प्रमाद), 

आहलस्य (मारी होते के कारण शरीर तथा चित्त की कार्य करने के प्रति अग्रवृत्ति), 

(दबिकोप विषयों में आसक्ति, भ्रान्तिद्शन (विपर्ययज्ञान), समाधि की 

हार कै भूमि को ने पाना, भूमि को पाकर भी उसमें चित्त की स्थिरता 
का न द्ोना । 


विप्लेपचित्त वाले को दुःख, दौमंनस्य (इच्छा को पूति न होने से चित में क्षोर 
होना), शरीर में कम्पन, इधास तथा प्रश्वास होते है । 
इन सब को रोकने के लिए एक तत्त्व में चित्त को अवलम्बन करने का अभ्यास 
करना चाहिए । साथ ही साथ सब प्राणियों में सैत्रो की भावना, 
कि को उपाय इऐसियों के प्रति ककणा को भावना, पुष्यात्माओ के प्रति 
प्रसन्नता, पापियों के प्रति उपेक्षा की भावता से चित्त को शान्त 
करना इरहिए। 


जो शोण समाहित चित्त नहीं है, वे भी ठपस्या, स्वाध्याय, किये हुए सभी कार्यों 
के फल की ईश्वर में समर्पण के द्वारा योग में प्रवृत्त हो सकते हैं। इन क्रियाओं से 
समाधि की भावना और बलेशों का नाश होता है । पश्चात्‌ प्रज्ञा का उदय और 'सत्व' 
और “पुरुष! में भेद का ज्ञान होता है! 


"चित्त! अविद्याए से आच्छादित रहता है। इसमें मिध्याज्ञान होता है और भ्रान्ति 
दोती है। अतएव चित्त को विशुद्ध करने के लिए मिव्याज्ञान का नाश करता 
आवेश्यक है। मिध्याज्ञान ही से 'क्लेश” अर्थात्‌ विपयंय वी 
उत्पत्ति होती है। ये बलेश' बृत्ति के द्वारा फैल कर चित्त पर 
गुणों के अधिकार को दृढ कर देते है, परिणाम को स्थापित करते है, अब्यक्त से 
मह॒त्‌, महत्‌ से अहंकार, इत्यादि कार्यकारण वो परम्परा को अभिव्यक्त करते हैं 
तथा आपस में अनुग्राहक दन कर कर्मों के (जाति, आमु तथा भोग रूप) फलो को 
सम्पन्न करते है, अर्थात्‌ कर्मों से क्लेश और करें से कर्म इस परम्परा को चछाते 
रहते हैं । 

इलेश के भेद--शलेश पाँच प्रकार का होता है---अविद्या', अस्मिता, राग, 
देंष/” तथा 'अभिनिवेज्ञ!। एक प्रकार से अविद्या ही से अन्य चार होते है। 


क्लेश का स्वरूप 
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अविद्या--अनित्य, अश्युचि, ढु.ख, तथा अनात्ा में क्रमश: नित्य, शुचि, 
सुख तथा आत्मा का ज्ञान रखना “अविद्या' है। 
अस्मिता--दृक्शक्ित 'पुरुष' है तथा दर्शनशक्तित (बुद्धि है। ये दोनों 
परस्पर भिन्न हैं। इन दोनों को एक मानना अस्मिता! है । 
राग--सुख के लिए जो अत्युत्कट इच्छा, उसे 'राग' बहते हैं 
देष--दुःख के साथनों में जो भ्रोष हो, वही ट्वेष है। 
अभिनिवेश्--मृत्युमय । यह्‌ जीवमात्र के लिए स्वाभाविक है। 
इस क्लेशों से कर्माशिय, अर्थात्‌ धर्माधर्म, बनते हैं। पश्चात्‌ उन्हीसे जाति, आयु 
तथा भोग उत्पन्न होते हैं और पश्चात्‌ उनसे सुप्त और दुःख होते है । 


योग के साधन 


अष्टांग घोग--लेझो से मुक्त होने के लिए, चित्त को समाहित करने के लिए, 

र अगो मे है-प' 

योग के आठ अगो (साधनों) का अम्यास करना आवश्यक है। मे हे--गम, 
'लियम', आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार', 'धारणा' 'ध्यान' तथा 'समाधि। 

(१) यम--कायिक, वाचिक, तया मानसिक सयम को यम बहने है। 

जैसे-- 

'अहिसा' सर्वेथा तथा सर्वेदा सभी मूतों के ऊपर ड्रोह न करता। 

कत्य'---वचन में और मन में यथार्य होता, अर्थात्‌ जैसा देषा, 

या अनुमान क़िया, या सुना, उसी श्रक्राद वबन और मत को 


रखना । 
“अस्तेष/--परदव्य का अपहरण ने करता, और ने उसकी 


इच्छा कगता। 
आह्ाबर--इल्दियों में, विगेरहर गुप्तेरिदियों में, लोदबुता ने 
रखना । तथा 
'अपरिशह--अखव्य को स्वीकार ने करना। 
ये शरण है॥ इनबा बालन आवश्यक है। 
(२) विवेम--वियमों का भी प्रालन आवश्यक है! तिय्म में हैं--शौज 
मो, तपस्या, स्वाष्याय' तया 'दिवस्थणिधात व इतडे अप 
डे सइप्ट है $ 
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(३) आसत--वित्त को स्थिर रखने वाले तथा सुख देये वाले जो बैठने के 
प्रकार हूँ, उन्हें आसन कहते है । जैसे--पदुमासन, 'वोरासतों, 
“भद्वासन', आदि। स्थिर आसन से मन तथा वायु भी स्थिर होते हैं, 
और धीतोप्णइस्द्व बडेश सही देता । 


(४) प्राणाबाम--स्थिर आसत होने से दवास तवा प्रश्दास वी गति के विच्छेद 
को प्राणायाम! कहते हूँ । 

(५) प्रत्याहार--अपने अपने विषयों से इन्द्रियों को हटाबर उन्हें अन्त्मृली 
करता 'प्रत्याहार' है । 

(६) धारणा--जित्त को किसी स्थान में स्थिर कर देता घारणा' है। 
जैमे--नाभिचत्र में, दृत्कमल में; अथवा हिसी बाह्म वस्तु में ही, 
वित्त को स्थिर करना भी 'बारणा' है। 

(७) भ्यान--विभो स्पान में स्येप वस्तु वा ज्ञान जब एक प्रवाह में सल्लग्त 
होता है, शब उसे 'ध्यात! बहते है । इस स्थिति में एक समय में एक 
हो भान का प्रवाह रहता है, दूसरा उसके साथ मिथित नहीं होता । 
ध्यान मैं ध्यात, घ्येय तथा घ्याता का पृथरू-पुषहू भान होता है। 


(८ 


समाधि--ध्यात ही घ्येय के आकार में मासित्र हो और अपने स्वरूप 
हो छोड़ दे, तो वही 'समाधि है। 'समाधि' में प्यात और घ्याता बा 
भान नहीं होता, जैवल 'प्येय/ रहता है। उसी के आकार गो चित्त 
“घारण' दर लेता है। एक प्रगार में उस अवस्था में ध्यान, घ्याता 
कया घ्येय तीनों शी एश सी प्रतीति माखूम होती है) 

धारणा, घ्यूग्त ठथा समाधि इस तीतों बे लिए संयम! एक 
धड़द है। संयम में सफ्ल होते से प्रत्णञ, था आलोर बा उदय होता 
है । एक भूमि पर अधिकार बाल करते पर ही दूसरी भूमि में 'संरम/ 
बा उरपोग दिया झाता है। 

योग वी भूमि 


योग को भिफ्न-भिश्न अश्य्याएँ कोठी हे । इन अवस्धाओों को योग की अणि 
अटते है। योगन्यापत में गा हुआ योदी बरुशः इत भूमियों पर ऋपता अपिरएर 


३३० 


भारतीय शर्त 


प्राप्त करता है। भारों भूपियों वर अधिकार प्राप्त करने के कारण योवियोँ 
थोगी के चार भेर के भी चार भेद हैं--(१) प्रथमरृत्यिक, (२) मधुमूमिक, 


(१) 


(२) 


(३) 


(३) मजाज्योतिः, तथा (४) अविकान्तमावतीय। 


प्रपमकल्पिक'--अध्टांगयोग का अम्याग करते हुए जिय सापक का 
अतीन्द्रिप शान भभाथि की तरफ केवल प्रवृतमात्र हुआ है, अभी 
उसने 'वरचित्त' आदे पर अपना वश नहीं प्राप्त किया है, ऐसे 
अम्यागी योगी को 'प्रफमकल्पिक कहते हैं। 


“मपुमूमिक--निविघार-समाषि में स्थित समाहित-वित्त म्रावकर 
की जो प्रजा होती है, वह ऋतम्मरा प्रज्ञा कही जाती है। यह 
अवस्था ययायय में योग का निश्वित-्याथव होते के कारथ 
“ऋतम्मरा' कही जाती है। इसमें अन्यथा द्वोने की कुछ भी आग 
नहीं होती । इसीलिए बहा गया है-- 

आगमेनानुमालेन स्याताम्पासरसेत च। 

त्रिषा प्रकल्पयनु प्रज्ञा खमते योगमुत्तमम्‌ ॥९ 
ऋ्तम्भरा प्रज्ञा को प्राप्त किया हुआ योगी भूत तया इद्धियों को अपने 
व मे लाने वी इच्छा रखता है । इस प्रकार की प्रज्ञा को प्प्त 
करने से वह 'मधुभूमि' को प्राप्त कर छेता है। 

मधुभूमि! को प्राप्त कर योगी विशुद्ध अन्तःकरण का हो जाता 

है। इस अवस्था में देदता लोग उस योगी को स्वर्ग में आने वा 
निमन्त्रण देते हैं तथा स्वर्गीय उपभोग-साधन--विमान, बप्सरा, 
कल्पवृक्ष, आदि के द्वारा प्रलोगन देंते हैं तथा अपने कक 
के सम्पादन करने में उसकी सहायता चाहते हैँ। योगि को इन प्रल 
में दोप देखना चाहिए और इनकी तरफ ध्यान न देकर समाधि में बित 
को छगाना चाहिए । यह दूसरी अवस्था है। 
प्रज्ञाज्योतिः--इस भूमि में आकर योगी भूत और इच्धिय पर विजय 
प्राप्त कर छेता है। 'परचित्त' के ज्ञान आदि को प्राप्त कर, उस फ़िद्धि 


१ छोगसूतऋ-भ्रप्प्य, १-४८ ४ 
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से च्यूत न होने पावे, इसके लिए वह अपनी दुढ रक्षा करता है।' 
परन्तु फिर भी उसे ऊँचे स्तर पर जाना है, अतएवं 'विशोकादि' 
साधन से लेकर असम्प्रशात-समाधि की प्राप्ति पर्यन्‍्त पहुँचने के लिए. 
वहू साधन में छया रहता है। यह प्रज्ञाज्योति नाम की तीसरी 
अवस्था है। 


(४ 


कक 


“अतिक्रान्तभावतोय--इस अवस्था में पहुँच कर थोगी का एक मात्र 
ध्येय रहता है--'चित्त का छय करना, अर्थात्‌ “असम्प्ज्ञात' समाधि 
में पहुँचकर चित्त का लय करना छोड़ कर, अब उसे कुछ भी अन्य 
कर्त॑व्य नही है, क्योंकि सात प्रकार की प्रान्तभूमि-प्रज्ञा' उसे प्राप्त हो 
चुकी है, अतएव अब कुछ और करने को अवशिष्ट नहीं बचा है । 


प्रज्ञा के भेद--विवेकल्थाति को पाकर भ्रसक्न चित्त योगी को सात प्रकार की 
आत्तभूमि-श्रज्ञा प्राप्त होती है। चित्त के अशुद्धिरप आवरणमल के नाश होने वे' 
कारण तामसिक, राजसिक, संसारी ज्ञान न होने से विदेकी साधक की सात प्रकार 
की प्रशा होती है। विषय के मेद से 'प्रज्ञा' का भेद होता है। ये सात प्रज्ञाएँ निम्त- 
डिखित हैं-- 


(१) प्रकृति के परिणामों से उत्पन्न दु.ख हिए' हैं। सभी हेय तत्त्वो का श्ञान 
उसने प्राप्त कर लिया हैं, अब उस साधक का अन्य परिज्ञेय कुछ भी 
नहीं है । 

(२) हैय के सभी कारण नष्ट हो चुके है, अब उन्हें क्षीण करने की आवश्यकता 
नही है। अब कोई 'क्षेतब्य' नही बचा है। 


(३) निरोधसमाधि के दारा साध्य 'हात' को मैने संप्रज्ञातसमाधि की अवस्था 
दी में साक्षात्‌ विश्व कर लिया है, अब मुझे इसके परे निशच्चय करने 
को कुछ भी नहीं है। 

(४) विवेकख्यातिरूप हान! के उपाय को मेने प्राप्त कर लिया है, अब इसके 
बरे प्राप्त करने को दुछ भी अवशिष्ट नहीं है 3 

|; पोगभाष्य, ३-६१ ४ 
+ घोषसूत्र-भाष्य, १०३६ ६ 
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इ्ले आर पहार के प्रा के कार्य को 'विदुक्तित कड़े है। व मापक है जि 

की विधुक्ति तीत प्रकार की है-- 
(६) बुद्धि भोग का स़स्पाइत हर चुद्ी है, विेकच्यादि हो गयी है। 
(६) सरत, रजगू हपा तमणू मे लीतों दृज आपने कारण में शीत दीते के लिए 
अभिषुर्त होकर कारण के गाष-गय खर को वात ही) है । उततः 
अब कोई कर्शंश्श से रहने के कारण, पुत' उतरी अभिव्यील भी न 
होगी । 
(२) एश अशाया में पुर्तों ते सस्बन्ध मे रहित, स्वष्पमाज स्योति, मात 
उपीर्ति रबह्ण अमल केबची पुरुष जीवित! आवरण हीं में मुक्त हों 
जाता है। 
इस सातों प्राश्तभूमिप्रता का साशाए्‌ अनुभव करने बाछा पुरप हुशच कहदाता 
है। प्रषानलयावस्षा में भी गृशातीत होने के कारण बिश कै झय होते पर भी पुरुण 
/मुक्तजुशल' गह़ा जाया है ।' 

“घारणा', 'प्यात' एवं 'समापि/ ये सस्पशातसमाति! के अल्वरंग हैं, परनु 
'निर्बीजगसाधि! के बहिरंग है । 


परिणाम 


मोगशारत्र में 'चित्त' के स्वरूप का, और उसके वृतियों के तिरोड का, शिवार 

है । जिस त्रिगृणात्मक है अतएद परिणामी है। उसमें रजोबुण है और 

कित्त सदा क्रियाशील होता रजोयूण का स्वभाव है। अतएवं कसी मरी 

सवेह पा अवस्था में 'चित्त' रहे, उसमें त्रिया होती ही रहेगी । चित्त की 

दो मुध्य अवस्थाएँ होती है--एक तो करायदिस्था' जिसमें 

वृत्तियों के द्वारा सदैव कोई म कोई क्रिया होती ही रहती है । इसे हम ख्वतारावह्वाँ 

भी कह सकते है। योगशास्त्र में इसे ब्युत्थान' अवस्था कहा गया है। दूसरी वह: न 

है जिसमें वृत्तियाँ चित्त में ही निर्द्ध हो गयी हैं। इस अवस्पा में स्यूछ दृष्टि से कोई 
भी क्रिया नहीं देख पड़ती है। इसे “निरोष' अवस्था बहते हैं। 


* बोगसूत्रभाष्य, २-२७ । 
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किन्तु 'चित्त' किसी भी अवस्था में हो, उसमे दिया होती ही रहती है । 
क्रयाओ के द्वारा जो परिवत्तंन चित्त” में होता रहता है उसे हो 'परिणामा 
कहते है । अर्थात्‌ एक स्थिर वस्तु में, अर्थात्‌ 'धर्मी' में, क्रिया 
40200 के द्वारा एक धर्म का तिरोभाव होकर दूसरे धर्म का 
आविर्भाव होना ही 'परिणाम' कहा जाता है ।' “्युत्यान 
उदस्थां से 'निरोध” अवस्था को प्राप्त होता भी “चित्त! का परिणाम है। 
त्कार्यवाद को मानने वाले योगशास्त्र मे ब्युत्याती और “निरोध' ये 
तैनों अवस्थाएँ धर्मों का केवछ आविर्भाव” और 'तिरोभाव' है । अर्थात्‌ 
व्युत्थान' से विरोध” को प्राप्त होने (में, व्युत्यान” का 'तिरोभाव” और 
निरोध” का “आविर्भाव', एवं 'तिरोध' से “व्युत्थान' को प्राप्त होने मे, 'निरोध' 
हा 'तिरोभाव/ तथा <“ब्युत्यात' का 'आविर्भाव' होता रहता है। ये सभी 
एरिणप्स हैं। 
किन्तु 'निरोध' काल में भी “व्युत्थात' का 'तिरोभाव' तो चित्त ही मे रहता है 
पर साथ-साथ 'निरोध' का आविर्भाव” भी उसी चित्त में रहता है। “आविर्भाव/ 
निरोध- और 'तिरोभाव' ये दोनों ही चित्त ही के धर्म है। ये दोनो धर्म 
3५७५४ एक ही “निरोष' काल में चित्त में रहते है। अभिप्राय यह है कि 
निरोघ काल में व्युत्थान' के तिरोभाव होने से, उसमें साधारण रुप में कोई क्रिया तो 
देख नहीं पडती एवं 'निरोध' के आविर्माव होने पर भी उसमें कोई परिवर्तन देख नहीं 
प्रड़ता, परन्तु यह स्पष्ट है कि 'तिरोभाव' रूप तथा 'आविर्भाव” रूप सस्‍्करार तो उस 
वित्त में साथ ही साथ वर्त्तमान है । हमें यह देख पड़ता है कि साघक क्रमशः अधिक 
प्मय तक चित्तवृत्ति का निरोध करता है, अर्थात्‌ 'व्युत्थान-संस्कार दुर्वल होता जाता 
है और निरोघ-संस्कार उत्तेजित हो जा्ता है। इस प्रवार "मिक और तिरस्तर 
अम्यास के द्वारा एक दिन साधक के चित्त से “ब्युत्यान-संस्कार! सदा के लिए 
बिलीन हो जायगा और 'निरोब-संस्कार' पूर्ण बलवान्‌ होकर दृढ़ हो जायगा 
और जित्त श्ान्त प्रवाह में मग्त हो जायगा।' इन दोनों सस्कारों का परिणाम 
निरोबावश्या में प्राप्त 'चित्त' ही में होठा है। अतएवं यह “निरोषपरिणासः कहा 
जाता है। 





* योगभाष्य ३-१३ ३ 
* योयसूत्र, ३१०३ 
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चित्त के अनेक धर्मों में, 'सर्वादंता' अर्थीत्‌ “विक्षिप्तता' और 'एकाप्रता "ये भी 
दो धर्म हैं। समाधिकाल में 'सर्वायता' का क्षय और 'एकाग्रता' का उदय होता है। 
समाधि-परिगाम अर्यात्‌ 'सर्वावेता' का संस्कार एवं उदसे उत्पन्न अत्ययों का क्षय 
रे तथा 'एकाग्रता' का संस्कार एवं उससे उत्पन्न 'एकप्रत्ययदा' का 
उदय दोनों ही साथ-साय चित्त में होते है । इन दोनों अवस्थाओं में 'दित्तः पर्मी के 
रूप में विद्यमान होकर समाहित रहता है। यही समाधि-परिणाम है।३ 
“निरोध-परियाम! में ब्युत्यान और निरोध के संस्कारों ही के क्षय और उदय 
होते हैं, किन्तु 'समाधि-परिणाम' में संस्कार तथा प्रत्यय दोनों ही के क्षय और शव 
होते हैं 
पूर्वकाल में विद्यमान विश्षिप्त प्रत्ययों का, समाधि में स्थित चित्त में, हाय 
होता है गौर तसदृश अन्य प्रत्ययों का (उदय होता है, अर्थात्‌ समाधिकाल में शान्त 
'ेहाग्रता- प्र्यय और उदित-अत्यय दोनों तुल्य रूप में चित्त में प्रवाहित 
प्रता“प्रिणाम होते रहते हैं ! इन दोतों का तुल्य रूप में प्रवाहित होता ही 
चित्त की 'एकाप्रता-परियाम' कहा जाता है। एकाप्ता-परिणाम में सदृश-प्रवाहितां 
अत्यन्त आवश्यक है। यही इस परिणाम की विशेषता है।* 
एकाप्रता-परिगाम समाधिमात्र में होता हैं। समाधि-परिणाम वम्पज्ञातन 
समाधि में होता है। निरोब-परिणाम 'असम्पज्ञात-समार्धि' में होता है । 
एकाप्रताशपरिणाम प्रत्ययहूप' .चित्त के धर्म का, समापि-परिणाम धर्म 
और 'संस्कार' रूप चित्त के धर्म का तया तिरोघ-्परिणाम कैवल 'सस्काएं हुए दित 
के धर्म का, होता है । 
इनके अतिरिक्द भूतों में तया इस्धियों में मी परिणाम होते हैं जिलें धर्म 
तो में परिगात 'प्टीफ; छश्नग-परियान्न तथा अदत्वान्यरिणाम कहे है। मे 
६229 समी ग्रकार के परिणाम उपपुंडत परिणाओं में भो होते है। जैते- 
न अनेक घर 
१ वित्त स्देद दाग्द, स्पर्श, रुप, रस, गन्य आदि अनेक कद विन्ता 
झूगा रहता हूँ। इसे हो चित्त की सर्वार्यता' या विश्नि कहते हैं। 
* सभी विषयों से हूटा कर एक ही विषय में चित्त के लगने को 'एशपता' हे हैं। 
* शोगसूत्रमाष्य, ३-१ १। 
> बोषमृत्रमाष्य, ३-१२ ॥ 


घोग दर्शत श्श्ष 


घर्म-परिणास--वित्तरूप 'घर्मी' में व्युत्यान-धर्म का तिरोभाव और निरोब-घर्म 
का प्रादुर्भाव ही धर्म-परिणाम है । 


लक्षण-परिणाम--लक्षण' का अर्थ है छाल' | धर्मों का तीतो काल के रूप में 
होना लक्षण-परिणाम है। ऊपर कहा गया है कि समाधि-परिणाम में “व्यूत्यान' का 
'तिरोमाव' तथा 'निरोध' का आविर्माव' होता है । निरोध में तीरो काछो का घोघ 
होता है। प्रत्येक वस्तु के 'अनागत', 'बर्तमान' तया 'अतीत' ये 
तौन स्वरूप हैं! 'निरोध' 'अनागतों रूप को छोड़ कर 'ब्तेम 
रूप को धारण करता है जिस समय उसकी अभिव्यक्ति होती है, फिर वही 'अतं 
रूप को भी प्राप्त होता है। इन तीनों कालछो में समाहित चित्त 'घर्मी' के रूप 
विद्यमान रहता है। किसी भी एक काछ में अन्य दोनो कालों से रहिते वह + 
रहता कर्यात्‌ 'वतमान' काल में भी 'अतागत' तया 'अतीत' काल से पृथक्‌ वह # 
होता। इसी प्रकार व्युत्याद में भी व्तमाद, अतीत तथा अनागत सभी रहते। 
अनायत, वर्तमान तथा अतीत इन काछों से कभी भी कोई भी वस्तु पृथक २ 
दवोती । इस प्रकार सक्षण-परिणाम सभी भूतों तथा इब्द्रियों में होता है । 


सक्षण-परिणाम 


निरोध-परिणाम में कहा गया है कि निरोध के समय में ्युत्थात संस्कार! दुः 

होते है तया 'निरोध संध्कार बलवान्‌ होते हैं। यही दुबंछ और सवल होना 'अबस 

अवस्था-परिणाम भरिणाम' कहा जाता है । इसी बात को एक उदाहरभ के ढ् 
समझा देना अनुपयुक्त न होगा-- 


भूत या पृथिवरी आदि “धर्मी' हैं। इनसे गाय आदि, या घट आदि जो होते 
वे “घर्म' हैं, बतएवं 'पृथित्री' आदि का “घट आदि घर्मपरिणाम है। इत धर्मों में 
अतीत, अनागत तया वर्त्तमान रूप होते है, वे लक्षण-परिणाम है. । दत्तमान् रूप 
घारण किये हुए गाय आदि के जो बाल्य, कौमार, यौवन तया वार्षक्य रूप है, 
अवस्पापरिणाम हैं। इसी प्रकार 'घट' में भी 'नपा, 'पुराना' आदि का हे 
अवस्या-परिणास कहां जाता है। 

इसी प्रकार इच्द्रियों में भी ये परिणाम होते है। “चक्षु' को लेकर विच 

करने से 'नील' आदि रूपों का जो 'बआलोचर्ना है, वह धर्मे-परिणाम है; धर्म में 
इियं में बर्तेमान, अतोत और अनागत रूप होते है, वही लक्षण-परिण 


धरिगाम है; तथा उसी में जो स्कुटत्ड, अस्कुटत्व, रूप होता है, उसे 
अवस्थासरिणाम कहते है 


यौय दर्शन डे 


यही बात पतज्जलि ने कही है-- 
सत्त्वपुरुषयोः शुद्धिसाम्ये केवल्यमिति/ 


अर्थात्‌ विवेकज ज्ञान प्राप्त होने पर, या न प्राप्त होने पर भी, बुद्धिसत्त्व' तया 'पुरुष' 
की जो शुद्धि एव सादृश्य है, वही 'कंवल्य' है ।' 
कर्मविचार 
सभी दर्शाो में 'कर्म' का विचार किया गया है। वस्तुत 'कर्म' हमारे जीवन का 
तथा देशेत का एक बहुत महत्त्वपूर्ण अग है। ससार की प्रत्येक वह्चु में रजोगुणा 
रहता ही है । रजोगुण का स्वभाव है--व्रिशाशौल होता । 
अनएव प्रत्येक वस्तु में कसी न किसी रूप में 'क्रिया' रहती 
ही है। इसीलिए भगवात्‌ ने गीता में कहा भी है-- 
*न हि कश्चित्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकरमंकृत्‌ । 
कार्पते ह्वावशः कर्म सर्थः प्रकृतिज्गुंणेट प 
अतएव सभी प्राणी को 'कर्म' करना ही पड़ता है। योगशास्त्र में तो इसका 
महूत ऊँचा स्थान है। परम छूष्य तक पहुँचने के लिए 'कर्म' एक प्रधान सप्यन है । 
कर्म करने के अनन्तर उमसे चित्त में 'संस्कार' अर्थात्‌ 'कर्माशय' उत्पन्न होता है और 
वही “बासना' को उत्पन्न करता है और फिर उसी “दासना' के अनुदूल कौद बी उसत्ति 
तथा ससार में उसके कर्म होते है। यह कर्मचक्र' अदाधित गति से अतवरत सार में 


चलता ही रहता है। कर्म की गति अनादि है। 'अविद्या' अनादि है और इसी अविद्या 
के कारण 'कमं! को उत्तत्ति होती है । 


कर्म का महत्त्व 


कर्म चार प्रकार का होता है--हप्ण', 'शुबलड॒ष्ण', शुक्ल तथा अशुवलू- 
अकृष्ण' । दुर्जनों के कर्म ह्ष्ण' होते है। बाह्य साधनों से उत्पन्न शुक्लश्ृष्ण' कर्म 
कर्म के भेद... पिीरिण छोगी के होते हैँ । जीवन-यापन पेरने के लिए 
उन्हें साधारण रूप से पुष्य और पाप दोनों ही करने पड़ते हूँ । 

अतएव 'शुक्ल-कृष्ण' कर्म के द्वारा दूसरों को पीड़ा देने से तथा उतके भ्रतरि अनुग्रह 





* योगसुत्र, ३-५५ ६ ४; 
+ ३-५१ 
भा० द० २२ 





जैश्८ भारतीय र्व 


दिलाने से उयकों कर्माशय शडिबित होता है। हापया, सवाध्याय तया घ्यान में 
निशा छोगों के 'कर्म' केवल मत के अधीन होते है, इगलिए उत्हें बाह्य साधनों की 
अपेक्ञा सहीं होगी । अबएव उस प्रहार के क्यों के द्वारा निश्चित रुप से दे तो 
दूशरों को पीड़ा ही दी जा सती है और न अनुप्रह ही दिखाया जा सकता है। इस 
कर्मों को 'शुत्त' कर्म दो है। 


योगी छोग उन्हीं कर्मों को करते है जिनके ढारा उतरी विशादृतियाँ निदढ 
हो सके । अताएद उनके निता में विधमान पुष्य और पापों के संस्कार भी निवृत हो 
जाते है। वे खोग पाप उत्पन्न तरने बाठे कर्म सो करते ही नहीं, विल्यु तप, ध्यात, 
आदि के द्वारा पुण्य-जनक जो बर्म करते है, उनके फल को प्राप्त करने की इच्छा 
भी उन्हें नहीं होती । इसलिए उनके कर्म 'अशुश्छ-आधव्ण कहे जाते है।' कर्म के फर्लो 
की इस्छा न होने से 'मशुक्षत' तथा निधि कर्मों को ने करने के कारण 'महप्ण योगियों 
के कर्म होते है। न 
साधारण छोयों के 'कर्म' प्रथम सीत प्रकार के ही होते हैं । इन तीतों कर्मों मे 
उसी प्रकार की वारानाएँ भी उतप्न होठी है, जिय प्रकार के वें फर्म होते हैं। (दिव्य 
कर्म' करने से उसी के अनुरूप 'दिव्य-वासता उत्पन्न होती है। मौनुपिक कर्मों से उस 
थासनाओं के फलों के भोग के समय में दिव्यकर्म के फलों का कभी मी भोग नहीं होगा 
है। इसी प्रकार नारकीय तथा तैयेंक्‌ वासनाओ के लिए भी उपयुक्त ही नियम हैं।' 


बासनाओं की लीला भी बहुत नियन्त्रित तथा विचित्र होती है| कमी भी 

कोई फल-भोग बिना उसकी वासना के नहीं होते। देश और काठ इस नियम में वावा 

म महीं देते ) कोई भी कर्मफ़ेछ आकस्मिक नहीं होता ॥ मरने क्के 

509:00324:/ पश्चात्‌ ही किसी का जन्म आ22/205 0272 % के बिना 

रै ते नहीं होता! जिस योनि में जिसका जन्म होते को होता है, उम्र 

योनि के कर्म-फछो के भोग करने के योग्य पूर्व-यूवं जन्मान्तरों मैं किये हुए तशयुहा 

कर्मों से उत्पन्न वासनाएँ अभिव्यकत हो जाती हैं। जैसे--एक जीव पहछे मनुष्य था। 

बह मरने के पश्चात्‌ पशुयोनि में उत्पन्न होने को जा रहा है । इस अवश्नर पर हम 
मनुष्य ने अनेक पूर्व जन्म में पशुयोति के उचित कर्म किये ये और ठदनुकूठ उसः 


+ घोगसूत्रभाष्य, ४-७ । 
* योगसूत्रभाष्य, ४-८ । 


योग दर्शन इ३९ 


पाद्विक वासनाएँ भी चित्त में विद्यमान थी । अब बनेक जन्म व्यतीत द्वोने पर भी, 
पाशविक जन्म लेने के इस अवसर पर, वे ही बासनाएँ उद्बुद्ध होकर उसके इस 
पश्रुयोनि में जन्म लेने के कारण होंगी ।' ये वासवाएँ अनादिकाल से चली बाती हैं । 


ये बासताएँ हेतु, फल, आश्रय तया आह्म्वन के द्वारा स्थिर रहती हैं और इनके 
न रहने पर, अर्थात्‌ नाश होने से, नही रहती । जैसे-- 


हेतु--घमम से सुख, अघर्म से दु.ख, सुख से राय और दुःख से देप; इन दोनों से 
्रयत्॑', जिसके कारण मन में, दचन में, तया शरीर में चेष्टाएँ होती हैं, जिनके द्वारा 
जीव किसी को अनुगृद्दीत करता है, या पीड़ा देता है। इससे 
धर्म और अधर्म, सुख और दुःख तथा राग और द्वेष उत्पन्न होते 
हैं। इसी क्रम से इन छ: धर्म थ्रादि 'शलाकाओं' के सहारे यहू 
“रंसरचऋ चलता है। यही 'संसारचऋ' बासनाओं का हितु/ है। प्रतिक्षण क्रियाशील 
इस ससार-चकर की नेत्री है--अविद्या'। यही है समो क्लेशों का मूछ, इसलिए यही 
है वासनाओं का वास्तविक हेतु । 

फलछ->-जित्तको आप्य या लध्य मान कर उपर्युक्त धर्म आदि की विधपानता 
हो, वही 'फल' है। सत्कार्यवाद के अनुसार कार्यरूप फू कारण रूप वासना में रहता 
द्बी है। 

आश्रम--साधिकार सत॑ वासताओं का 'आश्रय' है। अधिकार से च्युत निराभ्य 
होकर, रहने वाले मन में वासना मही रह सकती है । 


बासना के 
कारण 


आलम्बन--अभिमुख में प्राप्त वस्तु जिस वासना को उत्पन्न करे, वही उस वासता 
का 'आहलम्द्नं होता है । 

इस प्रकार हेतु आदि ही “वासना को उत्पन्न करते हैं, और इनके न होते से 
बासना' उसप्न नहीं होती ॥ 

संस्कार--ऊपर कहा गया है कि 'कर्म' करने के पश्चात्‌ उससे क्-संस्कार! 
या 'कर्माशय बनता है। ये 'संस्कार' पुष्पात्मक तथा अपुष्पात्मक होते ६ और काम, 
लोभ, मोह तया क्रोष से उत्पन्न होते हैं। ये पुनः दृष्टजन्मवेदनीय सपा “अदृष्टवन्म- 





योगसूत्रभाष्य, ४-९ ॥ 
+ घोगसूत्रमाष्य, ४-११ ३ 


३४० भारतोय दर्शन 


वेदनीय' है इतमें तीम् बैराग्य से की गयी तपस्या, मत्तजप तथा समाधि के द्वारा, 
अथवा ईश्वर, देवता, महति एवं महातुमातों की आदाप्ता से उत्पन्न 'कमश्ियाँ 
*दुष्पारमक' होते हैं । ये सद्य' अपना फुल देते है। इसी प्रकार वीदर अविद्या आदि 
से भयभीत, व्याधिग्रस्त, दीन, शरणाग्रत तया महावुभावों के प्रति कयवां तपस्वियों 
के प्रलि बारंबार अपकार करने से वापात्मक' 'कर्माशय' उत्पन्न होता है। ये भी 
सद्य. अपना फल देते हैँ । 

सारकोर्यों का दृष्टजन्मवेदनीय' कर्माशय नहीं होता और नोवन्पुक्तों का 
“अदुप्टजन्मवेदनीय' कर्माश्य सद्दी होता ॥' 








ईश्वर 


योगशास्त्र में (इबर! का महत्वपूर्ण स्थान है। चित्त की बृत्ियों का तिरोप 
करना ही तो योग है। 'ईश्वर' था उनके बाचक 'प्रणव” के जप से तया उनके अर्य॑ वी 
भावना करने से चित्त 'एकाग्रता' को प्राप्त करता है, जिसके द्वारा क्रमशः चित 
वृत्तियों का निरोध होता है। इसलिए 'ईश्वर' के सम्बन्ध में यहाँ विचार करता 
आवश्यक है । 
पतजञ्जलि ने योगमृत्र में '(ईबवर' का--- 
बलेशकर्मविपाकाशयरपरामृष्ट: पुरषविशेष ईदवबरः 
रुक्षण किया है, भर्थात्‌ अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेप तथा अभिनिवेश इत परॉच 
बलेशों से; पुण्य एवं पाप कर्मों से; कर्मों से उत्पन्न जाति, आयु तथा भोग रूप फ्हों 
से, उनसे उत्पन्न वासनाओं से (जो चित में रहते हैं) अस्पृष्ट, 
ईइवर का सक्षण # 2 
पर, रा लर एक विशेष-प्रकार के पुरुष! को ईश्वर” कहते है। भगत 
मूदवर' 
वासनाओं के कारण ही 'जीव' को भोग करना पड़ता है, परन्तु ईश्वर इन भोगों 
अमंयुक्त है। 
ुंबबर' के स्वरुप को अन्य जीवों के स्वरूप के साथ बुलना + 
स्पष्ट करना आवश्यक है। प्रश्न होता है कि 'ईश्वर' क्या शिवली- 


* बोगभाष्य, १-१२। है 
* घोगभाष्य, १न्‍२८३॥ 


योग दर्शन रेड१ 


उ्रमान है ? समाघान में कहां जाता है--नहीं | 'प्राहइतिक”, “वैकारिक/ तथा 

'दाक्षिणिक'' इन तीन बन्धनो से रुक्‍्त होकर ही 'जीव' 'केवली 

3825 से पुरुष! होते है, किन्तु 'ईश्वर' में न कभी बन्धन था और न कमी 

0 होगा। इसलिए “ईइबर' केवलो पुरुष! से भिन्न है ।* 

“मुक्त-धुरुषो' से भी भिन्न ईइवर” है, क्योकि "मुक्त-पुरुष' पहले बन्धन में 

रहकर पश्चात्‌ भुक्‍्त होते हैं। जैसे--कपिल आदि ऋषि पहले 

बच्बन में थे, पश्चात्‌ मुक्त हुए। 'ईश्वर' पूर्व में बस्ती भी वन्धन 
में नहीं थे ।' इसलिए मुक्त-युरुषों से भी भिन्न 'ईश्वर' है | 





मकत-युरुष से 
भिन्न ईश्वर 


“प्रकृति' ही को आत्मा समभने वाला 'पृर्प', शरीर के माश होने पर, अर्थात्‌ 
मरने पर, 'प्रकृतिलीन' हो जाता है, अथवा 'प्रकृतिलीन-पुरुष' मुक्तवत्‌ होकर भी 
पुत्र हिरष्यगर्भ के स्वरूप को धारण करता है । इस प्रकार 
(2 'प्रकृतिलीन-पुरुए' को उत्तर बाल में बन्धत होने दी सम्भावता 
रहती है। 'ईज्वर' को उत्तर काल में भी बन्धन नही होता । 

इसलिए 'ईश्बर' 'प्रकृतिलीन-पुरुष' से भिन्न है। 


“ईव्वर में ज्ञानशवित, इच्छाशक्ति, क्रियांशक्ति आदि गुण है। इसीलिए 
यह 'ईश्वर' कहे जाते है। प्रकृष्ट सत््व-हप उपादान के कारण ही 'ईश्वर' में शाश्वतिक 
४ “उत्कर्प' है, अर्थात्‌ 'ईशवर' में अनादि विवेक-ख्याति है, सर्वज्ञता 
हक सदा मुक्त तया सर्वभावाधिष्ठातृत्व है। यह सवपिक्षया उत्तम अर्थात्‌ 

रे सदा ईश्वर कै: 'इृंबबरः कै 
निरतिशय हैं। 'ईश्वर' से अधिक अतिशय गुण-सम्पन्न दूसरा 
बोई नहीं है 'ईइबर' वही है जिनमें उपयुक्त गुणों की पराकाप्ठा हो। इन 





* जड़ 'प्रकृति' ही को 'आत्मा' समझ कर उस में कोन हो जाना 'प्राकृतिक- 
इन्पर्न है + 

* 'महत्ततत्त” आदि 'विकार' हो को आत्मा समझ कर उसमें तन्‍्मय हो जाता 
“बेकारिक-बन्धन' हैं । विदेहों' को बेकारिक-बन्धन होता है । 

* आए्मए के स्वरूप रो न जान कर ग्ज्ञ आएदि करने हो में सदा निरत रहना 
“दाक्षिणिक-बन्धर्ना है । दिश्य और अदिव्य विदयों के भोग करने वाले को 
“दाक्षिणिक-बन्धरन होता हे ॥ 

* योगमाष्य, १-२४ | 

* बोगमाष्य, १-२४॥।॥ 


बेर भारतीय दर्शन 


बातों का ज्ञाम हूमें शास्त्र से प्राप्त होता है! ये सब अवादिकाल से 'दिवर' में है। 
अतएवं (दिवर! सदैव 'ईइ्वर' हैं, अर्थात्‌ 'ऐदवर्य-सम्पन्न' हैं तथा सर्देव मुक्त हैं।' 
यह 'सर्वज्ञ' है । 

यह जानना चाहिए कि ऐगी स्थिति में भी यह एक 'धुरुष-विशेष' ही हैं। 
इस कथन से यह स्पष्ट होता है कि पतञ्जलि ने साम्यशास्त्र के पीस तत्वों के 
अतिदित ईश्वर-हुप,में एक मिन्न तत्त्व नहीं माना। अनेक प्रकार के वैलक्षष्यों से 
युक्त होने पर भी, यह एक प्रकार के वुदष-विश्ेष! ही हैं । 


इन्हें अपने उपकार के लिए कुछ करना नहीं है, फिर भी प्राणियों के प्रति 
अनुप्रह करना इनका उद्देश्य है।' ज्ञान तथा धर्म के उपदेशों के द्वारा कल्प, प्रढय 
इंववर के तथा महाप्रलय में, “संसार के छोगों का उद्धार हम करेंगे! इस 
पर के दुण प्रकार जीवों के भ्रति अनुग्रह देखाने की प्रतिज्ञा (ईश्वर ने की है।' 

यह पूर्व के कपिल आदि गुरुओं के भी णुद है ।" 
“प्रणव/ ईद्वर' का वाचक हाब्द है ।५ इसका जप एवं इसके अर्थ की 
प्तोक करने से चित्त की एकाग्रता होती है।" यही प्र॒यणों में 

इंइवर का प्रतोक कहा गया है-- 


स्वाध्यायाद्‌ योगमासरोत योगात्‌ स्वाष्यायमामनेत्‌ 
स्वाध्याययोगसम्पत्या. परमात्मा. प्रकाइते ॥ 


अर्थात्‌ प्रणव” के जप के द्वारा योग' का अस्याक्त करे ) समाधि की प्राप्ति होते 
दर पुनः “प्रणव” का जप करना चाहिए । (इस प्रकार) स्वाध्याय अर्थात्‌ जप एवं 
१ योगभाष्य, १-२४ ॥ 
*योगभाष्य, १-२४ । 

९ योगभाष्य, १-२५ । 

* योगभाष्य, १-२५ । 

* योगसूत्र, १-२६ १ 

* योगसूत्र, १-२७ १ 

* योगसूत्रभाष्य, १-२८ १ 
“ विष्णुपुराण। 


योग दर्शन द्ेड३े 


ओप-सम्पत्ति, अथत्‌ असम्धनज्ञात्‌-सम्राथि, इन दोनों से परमात्मा का साक्षात्कार 
होता है । 


दित्तविक्षेपों का नाश--ईश्वर' के प्रणिधान से 'प्रत्यक्‌ चेतन' अर्थात्‌ अपने 
स्वरुप का साक्षात्कार होता है और योग के विध्नों का, अर्थात्‌ ब्याधि, चित्त की अक- 
पक मंष्यता (स्त्थान), संशय, समाधि के साधनों की भावनाओं 
हर का अमाद (प्रमाद), छझरीर और चित्त का आहल्स्य, तृष्णा, 
विपर्ययज्ञान, 'मथुमती' आदि समाधि की भूमियों को अग्राप्ति, 

रूब्ध-भूमि में स्थिर होकर न रहना, इन तो चित्त के विक्षेप्रों का, नाश होता है।' 


मुक्ति को साधत--समाहित चित्त होकर 'ईश्वर' के चिन्दन से सात्विकी बुद्धि 
जिर्मेल हो जाती है। योगी के मत में इच्छा के अतभिघात-हप ऐश्वर्य का ब्रसिक 
सब्न्चार होता है। इसमें भी बहुत विघ्न होते है । उन विध्नों का नाश ईश्वर के 
ध्यान से होता है ५ इसलिए चित्त को समाधिस्थ बना कर मुक्ति को प्राप्त करने के 
लिए ईश्वर का चिन्तन एक बहुत ही उपयुक्त साधन है। 


आलोचन 


ऊपर कहा गया है कि 'ईदवर' को एक भिन्न तत्व के रूप में मातने की अमि- 
छापा पतज्जलि को नही है। इसोलिए उन्होने स्पष्ट कहा है--धुरुषविशेषः ईश्दर:'। 
अतएव योगशारद में भी, सास्यणास्त्र बे समान, पीस ही तत्त्द है। इस प्रकार 
योग में तीन प्रकार के पुरुष हँ--बद', मुक्त तथा “ईश्वर । 


यहाँ यह ध्यान रखना आवश्यक है कि साय में भी तीन प्रडार ने 'बुरुष 
है-- दर्द, मुक्त! तथा हु ६ परन्तु है और “ईश्वर! में एक प्रकार से बुछठ मेद 
जोल्थि ओर है। डिस प्रत्यर साह्यप्मास्त्र निहिप्त पुष्प (ज्ञ) दया अब्यकत 
मोग के पुश्द (अड़दि) के प्रतिपादन बएने पर मो एक प्रकार से संद्धान्तिकत 
हप को ही घारण करता है, परन्तु योगश्ञास्त्र' सूइ्म समाहित 

जित्त बा प्रतिवादन करता हुआ योगज-ऐट्वर्यों का प्रदर्शन गरता है और अपनी ध्याव- 
हारिशता का परिदय देवा है, उसी प्रवार सास्यशास्क का की ( पुरुष ) निर्भेण, चिन्यय, 


१ योयमभाष्य, ३-३० 


इडढ भारतीय दर्शन 


पुष्करनकाशवत्‌ निलिप्त, अकर्ता तया उदासीत होकर मंद्भान्तिक रुप में विद्यमान 
रहता है, परस्तु योगशास्त्र का ईश्वर (दुर्प) सर्वेदर्य-सग्पन्,, सर्वज़, संगार का 
उदार करने बाला, सभी का पय-प्रदर्धक, तथा परम-गु्द होकर सायकों को अद्वितीय 
तस्व का साक्षात्हार कराने में परम साधक है। एक प्रकार से योगसास्त्र में मवर 
(पुरुष) सर्वेज, गर्वेकर्ता सथा औदासीन्य-रहित हैं। यह व्यावहारिक जगत को सम्हालने 
वाऊे है। अपने-अपने धास्त्र के अनुझूछ दो रुप में पुष्य” इन दोनों शास्त्रों में दे 
पडता है। 








द्वादश परिच्छेद 
अद्वेत दर्शन 
(शाड्टर-बेदान्त) 


जीव को दुख का प्रतिबुल-रूप में अनुभव होता है, अत उसे जीव 
धृणा करता है, उससे छुटकारा पाने के लिए उपाय दूँदढता है। अविद्या ने अतादि 
काल से आत्मा' के स्वरूप को मेध दी तरह आच्छादित कर 
रुकवा है । इसी कारण जिज्ञामु वो 'आत्मा' के स्वरूप बड़ शान 
नहीं होता। वस्तुल॒आत्मा' और 'परमात्मा/ एक हूँ । अविद्या मे आाध्टफ्न हीने 
के बारण वही आत्मा" जीव नामधारी होरर अपने को आत्मा से भिन्न समभः 
रबखा है ( इस प्रवार यह अपने को खो चुका है। 


उपक्रम 





नाता प्रकार के से पीडित होकर उनसे छुटकारा थाने के साधन को 
दूँदता हुआ साधक आचार्य के समीष जाता है। उनसे अपने दु ख से छुटकारा पाने 
का उपाय पूछता है। उसके दुख से दु खो होवर, उस पर अनुकम्पां दिखाते हुए 
आचाये उपदेश देते है--व्यत्मा वा अरे डष्टष्य:---अरे! आत्मा को देखों, उसी में 
दुख को निवृत्ति होगी! आत्मा को देखने से वस्तुत 'जोब' अपने हो को देखेगा। 
अनादिकाल से खोये हुए अपने स्वरूप को देखरर, उसे क्तिना आतस्द होगा। 
इतने समीष में , अपने शरीर हो के अन्दर , विमान अपने को अब तह वह नहीं 
देखता था| अपने आप को इंदले के लिए उसे बही जाना नहीं घा। फिर भी वह 
अूछे भटने बी तरह अपने गो ख्तोडर दुखो था, पायल था। आह उम्र खोपे हुए 
अपने को, अपने हो शरीर में , वाहर उसे दितना आइचप होगा, बितना आनन्द 
होगा, क्ल्तु क्या यथाय॑ में वह उस “आतन्‍द' बा अनुमव कर सेया रे यह ध्यान 
रखने की बात है कि वह अपने शो 'साक्षात्‌! देखेंगा। दप्ेश में अपने सुख हे द्रतिविम्द 





३४६ भारतीय वर्भत 


के गमान कब्पित रुप में अपने को नहीं देखेगा। द्व्टा' और दृश्य वे मध्य में किसी 
के रहने में दृष्य का साक्षात्‌ दर्शन द्प्टा को नहीं हो सकता। इसलिए दो ही हैं-- 
एक 'द्रष्टा' और दूगरा 'दृश्य' । परन्तु द्रष्टा' अपने को तमी साक्षात्‌ देखेगा और 
पहुचानेगा, जब देखने की वस्तु भी द्रष्टा' ही हो, उससे भिन्न न हो, दृश्य ते हो । 
दृश्य! तो दद्रष्टा' से मिन्त है, यह द्रेप्टा' का अपना स्व-शप नहीं है जब दोनों ही 
्र्टा' हो जायेंगे, दोनों में किसी प्रकार का भेद न होगा, तब कौत जिसे देखेगा? 
याजवलप ने स्पष्ट कहा है-- 





“विज्ञातारम्‌ अरे केन विजानीयात्‌/ 


फिर दो नही रहेंगे, और दो नही रहने से एक का मी भात नही रहेगा। एक 
और दो ये तो सापेक्ष सख्याएँ है। अनादिकाल से खोये हुए 'अपने” को आप! ही 
पाकर आनरद-समुद्र में वह सग्न हो जाता है, अपने को भूल जाता है। इस स्वेहप के 
वर्णव के लिए शब्द में सामर्य नही। यह स्वरूप अनिर्वंचनीय, अवाद्मनसगोचर हूँ। 
इसी खोये हुए आत्पा को देखने का उपदेश आचार्य ने दिया धा। आज 
उसका “दर्शन हुआ। दर्शन होना वया है, अपने आप को भी 'अवाइमतसगोषर' 
बना देना । कितने सुन्दर शब्दों में पण्डितराज जगन्नाथ में इसी मादता को 
कहा है-- 
रे चेतः कथयामि ते हितमिदं बृन्दावने चारपत्‌ 
घृस्दं को४पि गवां नवाम्बुदनिमों बच्धुन कार्यस्त्वया ॥ 
सौन्दर्यामृतमुद्गिरद्भिरभितः संभोहा मन्‍्दस्मित-- 
रेष त्वां तव बल्लभांइघ विषयानाशु क्षय॑ नेष्यति ॥ 


यही उद्देश्य छेकर साधक परमपद की यात्रा में प्रवृत्त होता है । जब तक है 
अवस्था में साधक नही पहुँचता, उसके जिज्ञासा की निवृत्ति चही होती, इस शा 
आत्यन्तिक माश नही होता, तथा कर्म की गति से भी उसे मुक्तित नही मिलती । यही 
तो वस्तुस्थिति है । 


* बृहदारध्यक उपनिषद्‌, २-४-१४; यदा सु पुनः परमार्यविवेकिनो इह्दिगो 


विज्ञातेव केवलोडयो च्तंते, त॑ विज्ञावारम्‌ अरे केन 


5. शांकरभाष्य। 


अद्वतदर्शन ३४७ 


इसी की खोज में सभी चल पढ़े है, कोई अगगे, और कोई पीछी, मार्य में जा रहा 
है। साख के स्तर पर पहुँच कर पुरुष और 'प्रकृति', ये दो वित्य तत्त्व परस्पर 
विरुद्ध, एक “चेतन' दूसरा जड़, साधक के साय रह जाते हैं । यहे ईतावस्था है। 
रे भक्ति में भी 'पुर्प' को 'प्रकृति' के शुद्ध 'सत्त्वपुण' से सर्वेषा 
पक सकल छूटकारा नहीं मिलता । जड़ बस्तु का आरोप अपने ऊपर 
पे रहने पर भी, उसे 'पुरुप'” बही समझता । यह भी “अविद्या' 
है। जब तक इसका निर्मूल उच्छेद नही होता, तब तक आत्मसाक्षात्कार कैसे हो 
सकता है? जब तक रजस्‌ का प्रभाव रहेग्रा, तब तक दू ख की निवृत्ति नही हो सकती। 
'सत्‌ वस्तु का नाश नही हो सकता', यह तो साख्य का सिद्धान्त है। ऐसी स्थिति में 
साधक को सन्‍्तोष नही होता, मत को रलानि दूर महो होती, डिज्ञासा बनी रहती 
है । इसलिए साख्यदर्शत की मुक्तावस्था के स्वरूप कौ लेकर जीद अपने मार्ग का 
पुनः अनुसरण करता है। उसके साथ अब वही 'शुद्ध-सत्त्व' से युक्त 'पृष्ष” है। उसके 
रहस्य को जानने के लिए वह और आये बढ़ता है। यही श्ोकर-बेदास्त को 
तथा अह्त-दर्शन की भूमि है। 


“ेदान्त' का अर्य है-- बह शास्त्र जिसके लिए. उपतिषद्‌ ही प्रमाण है'॥ 
साधारणरूप से लोग वेद का अन्त अर्थात्‌ उपनिपद्‌' ऐसा भी अब करते हैं, परन्तु 
शास्त्रदूष्टि से यह शुद्ध नही है। वेदान्त में जितनी बातें कही 
गयी हैं, उन सब का मूछ उपनिषद्‌ है। इसलिए वै ही वेदान्तशास्त्र 
के सिद्धान्त मानतीय हैँ जिनके साधक उपनिषद्‌ के वाक्य हैँ । 
इन्ही उपतिषदों के आधार पर 'शुद्धसत्त्व से सम्बद्ध पुरुष” के रहस्य के उद्घाटन के 
लिए बादरायण मुनि ने बरह्मसूत्रो' की रदना को । इन सूत्रो का धूछ उपनिपदो में 
है।* जैसा पहले कहा गया है---उपनिपद्‌ में सभी दर्शनो के मूल सिदास्त हैं। दर्शनो 
की संख्या अनन्त हो सकती है। एक विशेष-दृष्टि ही का माम ठो 'दर्शन! है। अतएव 
इस उपस्थित भूमि के उपयुक्त जो उपलिपद्‌ वाक्य है, उन्ही वाक्यों के बाधार पर 
बादरायण ने सूत्रों की रचना की है। सांस्याभूमि में जड़ प्रद्मति” का, अर्यात्‌ शुद्ध 
सत्त्व” का, पुरुष” पर जो आरोप है, उसका विचार कर (रुप! के शुद्ध स्वरूप को 
अभिव्यक्त करना देदान्त-भ्मि में इप्ट है । 


*बेदान्त' 
का अरे 








* सदानन्द---वेदान्तसार, पृष्ठ ७ जोवातन्दपुत्र संस्करण, कलकत्ता । 
* उम्रेशमिक्र--बैक प्राउप्ड ऑफ वादरायण सूत्र, कल्याण-कल्पतद, थोरखपुर। 


इ्श्ट आरतीय दर्शव 
साहित्य 


उपयुंतत बातों से यह स्पष्ट है कि वेदान्तदर्शन का मूलग्रन्य उपनियद 
है, अतएवं कभी-कमी 'बेदान्त' दब्द से वेवल 'उपसिषद्‌' का भी ग्रहण होता है। 
परन्तु उन्हीं मृल्त वाकयों के आधार पर बादरायण ने वेवछ अद्वैत के प्रतिपादने के 
लिए सूत्र बनाये अताख ब्रह्मयूत्र तथा उसके ऊपर झिखे गये प्रत्थो के द्वारा प्रतिगादित 
भास्त्र 'वेदास्त' समभा जाने छगा । 


पॉणिति ने अध्दाष्यायी' में जिस 'मिशुमूत्र' का उल्लेख किया है, वह यही 
अहमसूत्र' है। सन्‍्यासियों को 'भिश्नु' कहते है और उन्ही के पढ़ने योग्य उपनिषर्दों 
के आधार पर लिखा गया पाराशयं अर्थात्‌ पराशर पुत्र व्याम 
पह्मप्तर द्वारा रचित यही “ब्रह्ममूत्र' है। इस ग्रन्थ में उल्लिखित 
न्यायवैशेषिक तथा साख्य के जो सिद्धान्त है, वे गौतममूत्र या ईश्वरहृष्ण की 
कारिकाओं से बहुत पहले के सिद्धान्त है । सर्वास्तिवाई, विज्ञानवाद तथा घूल्वाई 
का जो उल्लेख है, वे भी वस्तुत प्राचीत भारतीय दार्शनिक मत है। इतका 
उपनिपदों में भी सूक््म-रूप में उल्लेख है। अतएव यह 'बरह्मतृत्र बहुत प्राचीन 
ग्रन्य है। 
यह वेदान्त-दर्शन 'उत्तर-मीमासा' के नाम से प्रसिद्ध है। जैमिनि की मीमासा 
'बूर्बे-मीमासा' कही जाती है। (ूर्व-मोसांसा' जैमिसि ने सूत्र-रूप में बारह अध्यावी 
में बनायी | कहते हैं कि जैमिनि ने इन अध्यायों के वाद चार अध्यायों में संकदण- 
काण्ड' (देवता-काण्ड) लिखा था जो उपलब्ध नहीं है। इस प्रदार बुदे-मीमाता' 
सोलह अध्यायों में समाप्त है। उमी सिलसिले में चार अध्यायों में उत्तर-मीमांता या 
अह्म-सृत्र छिखा गया। इन दोनो ग्रन्यों में बहुत से आचार्यों के नाम आये है। शत 
बातो से ऐसा मालूम होता है कि इन बीस अध्यायो के रचयिता कोई एक ये, चाहे वह 
जैमिनि हो, या बादरि, या बादरायण | पूर्व-मोमासा में 'कर्मकाण्ड' का तवां उत्तरः 
भीमांसा में 'ज्ञानकाण्ड' का विचार है। जितने आचार्य उन दिनो थे, वे सभी पं 
और उत्तर दोनों मीमासा के विद्वान्‌ ये। इसीलिए 'जैमिनिसूत्र' में जिनके नाम आर्य 
है, उनके नाम “बद्मसूत्र' में भी हूँ । 


१ वारादर्यशिलाहिस्पों भिश्षुनदसूत्रयों:--४-३-११०९ । 


अदंत दर्शन ३४९ 


इन प्राचोन आचार्यों में बादरि, आइमरथ्य, आजेय, काशकृत्स्न, औडुलोमि, 
काष्णौजिनि के मतो का उल्लेख मिलता है। इनके ग्रन्थों बी उपलब्धि नहीं है। 
इनके पश्चात्‌ भिन्न-मिन्न दर्शत के ग्रन्थों में भतृत्रपछ्च, 
श्रीवत्ताक, भरत सिर, बह्मनन्दी, टक, गुहदेव, भारुचि, कपर्दी, 
उपवर्ष, बोधायत, भर्तुहरि, सुन्दरपाण्ड्य, द्जिडाचार्य, श्रह्मन 
दत्त, आदि देदान्त के आचार्यों कै नाम मिलते है ! इन सबके मतों का उल्लेख 
मिलता है। परन्तु किसी के ग्रन्थ उपलब्ध नही हैं। इन आचार्यों से आइमरध्य, 


औइडलोमि, तथा भर्तृप्रपजच “भेदाभेदबादी' थे। भास्कर “ब्रह्मपरिणाभवादी' थे । 


बेदान्त को 
आचार्य-परम्परा 


बह्मसृत्र के ऊपर सब मे प्राचीन टीका, जो आज उपलब्ध है शकराचार्य का 

भाष्ण है। कहा जाता है कि द्वंकराचार्य का जन्म ७८८ ईस्वी में तथा मृत्यु ८२० 

दर ईस्वी में हुई दी । इनके यृरु गोविन्दपाद! तथा परम-गुरु 

'ौड्पाद' थे । थौड़पाद ने माण्डक्घ उपनिषद्‌ पर एक गम्भीर 

कारिका-गन्ध लिखा है, जिसमें बौद्मत का बहुत प्रभाव है 
एंसा कुछ विद्वानों का मत है । 


सव॒म शतक 


यहाँ इतना बह देना आवश्यक है कि शकराचाय॑ दे समय में बौद्धों दा प्रभाद 
बहुत व्यापक रूप से दक्षिण मे था। वे छोग वैदिक सम्प्रदाय वे साश करने में तत्पर 
थे। यह देखकर बौद्ध, आदि नास्तिकों वेः मत के खण्डत करने के उद्देश्य से तथा 
बदिक सम्प्रदाय को पुनरज्जीवित करने के लिए दाकराचार्य ने ब्रह्ममूत्र पर भाष्य 
लिखा । यही कारण है कि शाकर-वेदान्त के तत्त्वो के समझने के लिए हमें आचार्य के 
भाष्यो से वह सहायता नही मिलती, जो कि उनके छोटे-छोटे ग्रन्थों में तथा स्तोत्ों मे । 








समस्त सयार में आज भारतीय दर्शन ने झंकराघार्य के नाम से जितनी प्रसिदि 

प्राप्त के है, उतनो न किसी आचाय॑ के नाम से ओर न कसी ग्रन्थ के नाम से । 

] ५ इनका सिद्धान्त इतना व्यापक है, तथापि खेद है कि अभी 

+ललगव पा तक इनके ब्रादुर्भाव के समय के सम्बन्ध में तुया इसके दारा 

रचित ग्रन्थों के सम्बन्ध में विद्वानों में एकवाड्यठा नहीं है । 

फिर भी नोबे दिये हुए बुछ आम्यन्तर प्रमाणों के द्वारा यह कहा जाता हैकि 

बह अप्टम घातक केः अस्त माप रे उत्पन्न होकर नवभ घतक के आदि ही में मर 

शय $ इसी सत्र को बटुतों ने स्वोगार जिया है | इसे लिए निम्नलिखित युविदर्यो 
दी जाती है-- 


३५० भारतीय बर्शत 


(१) घंकेरावार्य के भार प्रधान सिप्यों में गुरेशश्राघार्प गत मे अधिक माच्य 
में) गुरेशवरावाय ने अपने प्रत्य में प्रशिद बौद् परविक 'वर्षस्‍्तेति का 
इस्छेस किया है। घर्मकीति का मप्र ६३५ से ६५० ई० माता जाता 
है। इगलिए धंहर शो ६५० के परवती होता चाहिए । 

(२) पंकदाचार्य से स्वर अपते माध्य! में र्मकीति' की एक कारिका' के 
सहोपतस्मतियमाइभेद:' अंश को उदृत किया है। 

(३) रिध्ताग की आहस्दनपरीक्षा' से वरलॉर्नेयकर्प हइहिईसवमागतेँ 
शंकर में उदय दिया है । इगी प्रकार शहर ने जैदावार्य अहर्लह- 
देव! के गुर रामसाभव् के मत का भी उत्छेश जिया है। 'अहररकी 
राष्ट्ररूटरराज शाहगतृंग के गमाथरिदत थे। सादुसतुग का समय 


७५३ ६० है। 
इन सभी बातों को ध्यान में रखकर शंत्र को आठवीं सदी के अन्त भाग में 


रसा जाता है ) 
विद्वानों में यह प्रसिद्ध है कि घंकर पहले शास्त थे और परचात्‌ वेश्यद हुए॥ « 
अन्त में सब से विरत होकर संस्यासी होझूर अईत-वैद्यन्त के प्रतिपादक हुए! 
अंकों श्ाक्त होकर इन्होंने अनेक शक्तित के स्तोत्र छिखे तथा वै्यत 
को रखता. मवेना से विष्णु के स्तोत्र लिखे | इसी प्रकार शिव क्र 
स्तोत्र इम्होंने लिखे । अटैठ-वेदान्तों के सम्बस्ध में अनेक स्‍्तोत 
तया छोटे-डड़े प्रन्य इन्होंने छिखे । 

इन प्रन्यों के आधार पर विचार करने से यह कहा जा सकता है कि मारतीय 
संस्कृति में शिव, शक्ति तया विष्णु एवं अन्य देवताओं के भो एक साथ उपासक 
व्यवहार-मूमि में लोग होते हैं। पारमायिक-भूमि में तो इन सब में अमेइबुदि होरे 
के कारण प्रायः अद्ैत-तत्त्व ही के उपासक विद्ाद्‌ होते हैं। शंकराचार्य ने इसी बात 
को ध्यान में रखकर भिन्न-भिन्न देवताओं के स्तोत्रों की रचना की थी। इनकी रचवाएँ 

१ २-२०२८॥ 

* सहोपलम्भनियमादभेदों नोलतद्धियों: # 
भेदेदच ख्रास्तविज्ञानैद्‌ इयतेन्दाविवादये ॥--अ्रमाणविनिश्चय तवा प्रमाज- 
बातिक । 

५ ब्रह्म मुत्रभाष्य, २-२-२८ ॥ 





अद्ठत दर्शन रेधरे 


बहुत है, इसमें सन्देह नहीं, किन्तु परवर्तो श्कराचार्यों ते भी जो ग्रन्थ, या स्तोत्र, 
आदि ठलिपे, सभी में शकराचायय हो का ताभ दे दिया घया है। जब यह अत्यन्त 
कठिन संमस्‍्या हैं कि कोन सी रचना आदि-शकर की है और कोन सी परवर्ती 
शकराचार्यो की। इसका तिर्णय करने के लिए अभी तक कोई सिद्धान्त निश्चित 
नहीं हो सका, फिर भी कुछ ग्रन्य हैं, जिनमें सन्देह नहीं है। जैते--अरद्ममूत्रभाष्य, 
गीताभाष्य, दशोपनिप्दुभाष्य, साष्डूबपकारिकाभाष्य, विप्णमहंखनामभाष्य, विवेक- 
चूडामणि, उपदेशसाहखी, गायत्रीभाष्य, आदि | 


जैसा पहले कहा यया है--शाकरवेदान्त के तत्वों का क्षात विश्येपश्प से 
शकराचार्य के छोटे-छोटे ग्रन्थों से तथा स्त्रोत्रों से हो सकता है, उनके माष्य, 
विशेष कर, वह्ममृवमाष्य तो परमत-खण्डन की ही दृष्टि से लिखे गये प्रतीद 
होते हैं। 


शकराचाये में अद्न॑तमत को सर्वेश्रेष्ठ माता हैं। शानमार्ग का चरम लब्य 'बद्गेत' 
है। इसका अनुसरण शकर के अनुयायियों ने भी किया है। एंकर के चार मुख्य 
शिष्य ये--पुरेश्वराचाय, पश्ादाचार्य, घोटकाचाय, तपा हस्तामठकाचार् । 


सुरेश्वराचार्य का गृहस्थाथम में 'मण्डनमिश्र' नाम था, ऐसी, मिथिला में 

और अन्‍्पत्र के विद्वानों में भी, प्रसिद्धि है। इन्होने नैष्कर्म्यसिद्ि, वृहदा रष्पकोपनिपदू 

स्करादाये के भाष्यवात्तिक, तैत्तियेयोप्रतिप्ररमाध्यदातिक, देक्षिणामूति+ 

हिध्यों के प्रत्थ.. नि ववातिक, पल्चोकरणवातिक, आदि ग्रन्थ लिखे हैं । 

पश्मपादाचार् ने पञ"्चपादिका, विज्ञानदीपिका, तथा प्रपक्चसार- 

तन्त्र को टीवी, लिखी है । अन्य दो शिप्यो को रचना के सम्बन्ध में कोई निश्चित 
प्रमाण नही है । 


भस्कराचारय वैष्णव-सम्परशाय के वरिदण्डोमत के वेशन्तों थे। यह शंकर 
के समवाजीन है। इन्होने ब्रह्ममृत्र पर एक छोटा मरा भाष्य लिखा है) पह इहा- 
... परिचामडादो हैं। इनका कहता है कि ब्रह्म के झक्ति-विश्षेष 

अकयाबाई ही सृष्टि और स्पिति का ध्यापार निरन्तर उद़ रहा है।॥ 
यह 'जानों ओर 'क्मे' दोनों से मोझ मानते हैं । 


स्दंशात्ममुजि--सुरेश्दरादार्य के द्चिप्य सरईजात्ममुन्ति ने दह्मयूर के ऊपर 
'संक्षेपशारैरक' नाम की एक पद्चात्मक व्याख्या लिखी] 


२५२ भारतौय दर्शन 


बुद्ध वाचस्पतिमिश्व ने शांकरभाप्य पर भामतोी नाम की अति उत्तम व्याख्या 

लिखी है। इनका 'बरह्मतत्त्वसमीक्षा” नाम का वेदान्तग्रस्थ, जिसका उल्लेख भामती 

में है, अब प्रायः लृप्त ही हो गया है। इस पुस्तक का पता हमें 

वाचस्पति- पु्निया (विहार) में अपने एक सम्बन्धी के यहाँ लगा, डिन्‍्नु 
खोज करने पर वह ग्रन्य नहीं मिला । 


प्रकाशात्मा--अञ्मपाद के 'पल्चपादिका' पर प्रकाशात्मा ने 'विवरण' नाम 
की व्याख्या छिखी । इसी को लेकेर 'मामतीअस्थान! से भिन्न विवरण-अस्यात/ 
बना है ।* 

अईतानन्द--रामानन्‍्दतीरय' के शिष्य अड्ैतानन्द थे । इन्होने भारीरख- 
भाष्य पर 'ब्रह्मविद्याभर्ण नाम की एक उत्तम व्याख्या लिखी है। 

खित्सुखाचार्य---तत्त्वदीपिका' नाम का एक स्वतत्त्र ग्रल्य चित्मुसाबार्य ने 
लिखा है। यह 'चित्मुखी' के ताम से जगद्धिदित है । यह ग्रन्थ भी उत्तम है। 

अमलानस्द---'अनुभवानन्द” के शिष्य अमछानन्द थे । इनका दूसरा नाम 
ब्यासाध्रम था। इन्होने 'भामती' के ऊपर कल्पतद नाम की व्याख्या लिखी है। 
अमलाननद ने ब्रह्ममूत्र के ऊपर एक 'बूत्ति' भी लिखी है। 

अछषण्डानरद---आनन्दगिरि' के शिप्य अखण्डानन्द थे। इन्होंने पम्बगरितार 
विवरण पर “तत्त्वदोपन” नाम का एक सुन्दर व्याख्यान लिखा है। 

प्रकाशानन्द---दृष्टिसूष्टिवाद' के प्रचारक प्रकाशानन्द थे । इन्होने बेशन्त- 
सिद्धान्तमुक्ताली' नाम के ग्रन्थ में इसो मत का विचार क्रिया है। 








सोलहबी शताब्दी के सस्यासियों मे मधुमूदतसरस्वती बहुत प्रसिद्ध बेइत्ती 
हुए । इत्होंने अनेक ब्रन्थ लिखें, जितमें सिद्धात्तमिस्ु, अद्वेतरलरक्षण, बेदात्त- 
कल्पलतिका, आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध है। परल्तु 'मईतसिदि' ही 
सपृभृदनसरत्वती का अमर गन है । इसके समान दूसरा ग्रन्थ प्राप, दलिई 
नहीं है । मदयूइन के वेदान्त मत में भक्त हा सम्मित्रध है। 
इनके अतिरिक्त औटूप, प्रत्यक्-स्कस्पाचाए, गरोदागिद्गरस्वती, मुमिद्रीभम, 
नूशिह्मरस्वतो, अ्पस्यदीक्षित, सदानन्दयति तथा सदानन्दवा स्मी रत, पर्मेरशलरीद, 
गोडिन्शनस्द आदि अनेक उतम वे घल्ती हुए हैं, जिनके प्रत्यो से वेशलसाहिए हो 
अच्यार भरा है। 


अई्वैत दर्शन पई५३ 


'ब्रह्ममूत्र' के सम्बन्ध में एक वात कहे देना आवश्यक है। उन दिनो जब 
संस्कृत के ग्रन्थ लिखे जाते थे, तव कॉमा, फुलस्टॉय आदि विराम चिह्ठों का प्रयोग नहीं 
होता था । अतेएवं अपनी बुद्धि के अनुसार एक विचारधारा को निशचय कर वेदान्त- 
मत के विशिष्ट आचार्यों ने बहासूत्र' पर अपने मत के अनुतल भाष्य लिखे है । 
मूत्रो का विभाजन भी अपने मतानुकूछ ही किया है। यही कारण है कि इस 
भमय प्रह्ममूत्र पर विभिन्न मत के प्रतिषादन करने दाछे ग्यारह भाष्य दर्लमान 
हैं इनके सूत्री बी मल्या में भी भेद है। इनके नाम और समय नीचे दिये 
जाने हैं-- 


१. शांकरभाष्य (७८८-८२०), २ भास्‍्करभाष्य (नवम धतक), 
३. रामातुजभाष्य (बारहवी धताब्दी), ४« तिम्वाकभाष्य (सेरहदी 
इताब्दी), ५. माध्वभाष्य (१३दी झतक); ६. थोकष्ठभाष्य 
(१३वीं धातक); ७. थ्रीकरभाष्य (१४वीं शदक), ८, वल्लभभाष्य 
(१४७९-१५४४); ९. विशानभिन्षुभाष्य (१६वीं शतक), १०, बल- 
दैवभाष्य (१८वी शतक), एवं ११५ शक्तिभाष्य (२०वी शतक) । 


«० तत्त्वविचार 


सास्य-मूसि वे अवल्तर जब साधक आगे की भूमि बी सरफ चलता है तो वह 
उसी भूमि में पहुँचता है जटटाँ आत्मा के 'अस्वित्द! तथा उसके 'चितृ' रवभाव दे सस्वन्ध 
में उसे सर्वया विश्वास रहता है। इलके लिए साधक को प्रमाण बी आवश्यकता 
नहीं होती; स्थाय-ैशेषिक ने “आत्मा' की पृषत्र'सत्ता' को प्रमाणित कया 
और सास्प-पोग ने उसके “चित्र! की अभिव्यरित की । इस प्रकार 
विवृ-स्वरूप पुरुष ब१ अनुभद सांघत् को होता है। जँसा 
दहले अड्ा गया है वि सास्य गए शुश्-धुदय अमी भी 'सत्द' अध से सर्दथा मुद्त नहीं 
है उसे इस भूमि में मुष्त करना है और आत्मा है शुद्ध रूप बा साक्षात्तार 
श्रमा है। साथ ही साथ सत्व अश की परीक्षा भी बरनी आवश्यर है | इसरे 
ज्ञात बे बिता 'औट्मा' का ज्ञान भी नही होगा । यहा दो बातें इस भूमि में साघक का 
विशेष रूप से अध्ययन अगनी है। 


उपचम 


उपयुक्त बात को घ्यात में रखते हृए साधह सस्‍्दों बे विच्यार में प्रवुल #ोठा 
है। इस अृषि में घाप्भादित्र दृष्टि से एकमाओ सच्य है--बह्य, या आत्सा, जिसरा 
भान० द० ३३ 


श्ष्र भारतीय वर्शन 


बुद्ध वाघरपतिमिश्र ने शकिरिभाष्य पर मामती' साम वी अति उत्तम व्यास्या 
लिसी है । इतका 'हह्मतरबसमीक्षा' नाम का वेदाल्ाग्रत्य, जिसवा उल्देख मामतीखं 
क्षकमो' में है, अब प्राय छूस ही हों गया हैं। इस पुस्तक का पता हमें 
ः 2%7209% धुनियां (बिहार) में अपने एक सम्बस्धी के यहाँ लगा, दिखु 
सोज करने पर यह प्रस्ष नहीं मिला । 
प्रकाशात्मा--अध्पाद के 'पहुचपरादिका पर प्रकाशात्मा ने विवरण ताम 
की व्याख्या लिसी । इसी को लेकर “मामती-प्रस्थाता से भिन्न 'विवरण-अस्यातँ 
बना है ।* 
अई्डतानर4--रामातन्दतीय' के शिप्य अदवैतातन्द थे । इन्होंने शारीखे» 
आप्य पर 'ब्रह्मविद्याभरण” नाम की एक उत्तम व्यास्या लिखी है। 
चित्युलाचार---'तत्त्वदीपिका” नाम बा एक स्वतस्त् ग्रत्व विलुखाबारय ने 
लिखा है। यह 'चित्सुखी' के नाम से जगदिदित है । यह ग्रन्थ भी उत्तम है। 
अमलातम्द--'अनुभवानन्द' के शिष्य अमलानन्द थे । इसका दूसरा नाम 
स्थासाक्षम था। इन्होने 'भामती' के ऊपर 'कल्पतर/ नाम की व्याख्या लिसी है। 
अमलानन्द ने ब्रह्मसूत्र के ऊपर एक 'वृत्ति' भी लिखों है। 
अदण्डालन्द---आतनन्‍्दगिरि' के शिष्य अखनण्डानन्द थे। इन्होंने 'पल्चपादिती- 
विवरण पर “तत्त्वदीपन' नाम का एक सुन्दर व्याख्यान लिखा है। 
प्रकाशासन्द---दृष्टिसृष्टिवाद' के प्रचारक प्रकाशानन्द थे। इन्होंते बेदाल 
सिद्धास्तमुक्ताली' नाम के भ्रन्थ में इसी मत का विचार किया है। 
सोलहबी घताब्दी के सन्‍्यासियों में मधुसूदनसरस्वती बहुत प्रसिद्ध वेदाली 
हुए । इन्होने अनेक ग्रस्थ लिखे, जिनमें सिद्धान्तविन्दु, अद्वेतरलरक्षण, अर 
सघुमुदनलरस्वती कल्पलतिका, आह ग्रत्थ प्रसिद्ध हैं । परन्तु मद्रतसिडि ते 
हे इनका अमर ग्रस्य है। इसके समान दूसरा प्र ग्राव हाति ह 
नही है। मघुमूदन के वेदान्त मत में 'भक्ति' का सम्मिश्रण है। 
गीवर्णिद्सरस्वती, वृस्िहाभम, 


सदानन्दकाइमोरक, परम राजाप्वरीर्, 
ग्रन्थों से वेदान्तसाहिय ही 





इनके अतिरिक्त श्रीहर्ष, प्रत्यकू-स्वरूपाचार्य, 
नुसिहसरस्वती, अप्पय्यदीक्षित, सदानन्दयति तथा सदा 
शोविन्दोनन्द आदि अनेक उत्तम वेदान्ती हुए है, जिनके 
भष्डार भरा है। 








अद्वत दर्शन पई६३ 


'दह्ममृत्र' के सम्बन्ध में एक बाद वह देना आदश्यक है। उन दिनो जब 
हृत्त के प्रन्य लिसे जाते थे, त्व बॉमा, फुरस्टोंए बादि विराम दिद्दो का प्रयोग नही 
ाचा। झतएवं अपनी चुड्धि के अनुसार एक विचारघारा वो निश्चय कर वेदान्त- 
न के विशिष्ट आचार्यों ने 'ब्रह्ममृत्र पर अपने मत के अनुक्रू भाष्य लिसे है 
लो का विभाजन भी अपने मतानुदूल हो दिया है। यही शारण है कि इस 
मय बह्मसूत्र पर विभिन्न मत के प्रतिपादद करने वाले ग्यारह भाष्य वर्तमात 
; | इनके यूत्रो की सल्या में भी भेंद है। इनके नाम और समय नीचे दिये 
पते है 


१. शॉकरभाष्य (७८८-८२०), २५ भास्करभाष्य (नवम शतक), 
३. रामानुजभाष्य (वारहदी शताब्दी), ४ तिस्वाकभाष्य (तेरहब्री 
घताब्दी),  ५- भाध्यभाष्य (१३वों धतक), ६« ओोकष्ठभाष्य 
(१श्वी शतक), ७. श्रीकरभाष्य (१४वीं शतक), ८, वल्लभभाव्य 
(१४७९-१५४४); ९. विज्ञानमिभुभाष्य (१६वों घतक), १०, बल- 
देवभाष्य (१८बी शतक); एवं ११५ इक्षिभाष्य (२०बी शतक) । 


<- तत्त्वविचार 


साश्य-मूमि के अदस्तर जब साथक आगे की मूमि की तरफ चलता है तो वह 
उसी भूमि में वहुँचता है जहाँ आत्मा वे अस्तित्व सथा उसके 'चितू' हृदभांव थे सम्बन्ध 
में उसे स्वधा विध्वास रहता है । इतहे लिए साघव को प्रमाण भी आवश्यकता 
नहीं होती। स्थाय-वैशेषिक से 'आत्पा' की पृथत््‌॒ 'सला' को प्रमाणित किया 
और साल्य-योग ने उसके 'खित्‌' बी अभिव्यक्तित की । इस प्रकार 
खितू-मवरूप पुर का अनुभव साधक को होता है। जैसा 
पहले बहा गया है वि साल्‍्य का सुक्त-युदय अभी भी 'सस्व' अदा से सवा मुतत नही 
है । उसे इस भूमि में मुक्त बरना है और आत्मा के धुद्ध रूप का साशादृशार 
करना है। साथ ही साथ 'सस्व अर्थ को परोक्षा भी बरतनी आवश्यक है। इसके 
हूान के बिता 'आर्म/' बा जाने भी नटी होगा । यही दो बातें इस भूमि में खाएक को 
दिस्लेप रूप से अध्ययत बरनों है । 


उपशम 


उ्परक्त बात को घ्यात में रखते हुए सापक हल्दों के दिचार में बदल होता 
है । इस भूमि में पारमाविक दृष्टि से एबमाव सन्‍्द है--इह्ा, था भए्मा, गियरा 


भा इ० ने 


५४ मारतोय दर्शन 


स्वरूप है 'आतन्द' ।' इसके अतिरिक्त जो कुछ देख पड़ता है बहू अवत्व है, जिसे 
अवस्तु, अन्नान, माया, आदि भी कहते है। 'अतत्त्व'ः को जानना इस लिए 
आवश्यक है कि वस्तु या तत्त्व, या आत्मा, 'अवस्तु' से पृथक किया जा सके । 
अवस्तु के ज्ञान के बिना 'अवाइमनसगोचर' बस्तु का ज्ञान साधारण छोगों को 


नहीं हो सकता 


सत्ता का स्वरूप 

यहाँ पर इतना कहना आवश्यक है कि शांकरवेदान्तरशंत में सत्ता” तीन 
प्रकार की है--पारमाथिकी', प्रातिमासिकी' तया व्यावहारिकी' । 

पारमाथिको सत्ता--जिस वस्तु का अस्तित्व त्रिकाल में अवाधित हों, वही 
पारमायिक सत्‌ है। ऐसी सत्ता एकमात्र ब्रह्म' की है। 

प्रातिभासिकों सत्ता--अन्धकार में दूर से धास के पास एक वस्तु' को 
देखकर उसे लोग 'सपे” समझ लेते है ओर वहाँ से भय के कारण दूर हट जाते है। 
उनके ध्वरीर में भय की चेष्टाएँ होती है । इससे स्पष्ट है कि उस मनुष्य को 'सर्प 
का भान हुआ है। परल्तु योडी ही देर में एक दूर व्यक्ति दीपर लापएए जब उस 
4बस्तु' को दिखाता है, तो उस भयभीत व्यक्तित को स्पष्ट मालूम होता है कि वह वस्तु 
“धर्ष ' नही है, यह तो एक “रस्सो' है। इससे दुर्व का उसका 'सर्पजान' बाधित हो जाता है। 


इस प्रकरण में सर्प! का होना बाधित हो गया और उसका गर्ष शान 'सान्ति/ 
है ऐसा निश्चित हुआ । जितने समय तक सर्प का ज्ञात उसे था, उतती देश के लिए 
तो 'सर्ष' का अस्तित्व मानना ही पड़ता है, क्योकि उस ज्ञान के भय, आदि विल 
उस ध्यक्तित मैं देख पहते है । परन्नु वह बाद को बाधित हो जाता है, उसका भण दूर हो 
जाता है और बह जात मिख्या कह जाता है। यह ज्ञान हाणिक है, अगएव उगगे 
ब्यवहार भी तहीं होता । 'सर-ज्ञान के इस अस्तित्व को प्रातिभासिशी शत्ता हढ़ों 
है। प्रतिभासमात्र के लिए उसका अस्तित्व है। 

ध्याकह्ारिकौ सताा--जिंगते अस्तित्व को संमारदशा में स्यरहार के लिए 
“मय सालते है, बडी स्पादशारिकी शाला है । इग सन्‍्वभादता का सा्श बडी वोते 
में होता है, अन्यथा नही । 


* “सक्चिंदामन्द ब्रहा; आतर्र ब्रह्णणों विधात्‌, इत्यादि) 


अद्ेत दर्शन क्रषष्‌ 
झाकर-वेदान्त में बहा को छोड़कर और सभी पदार्थ 'असत्‌' है । इन पदार्यों 
कं आरोप ब्रह्म पर होता है। ब्रह्म आरोप का अधिष्णान' है । माया की विक्षेप 
झक्त के कारण दो सृष्टि होतो है, वह मायिक है, ग्रान्ति है। यह आरोप 'तत्त्वज्ञान के 
द्वारा बाधित हो जाता है। ब्रह्म को अधिप्ठान मान कर जितने कार्य जगत्‌ में होते 
है, प्रत्युत समस्त जगत्‌ ही, ब्रह्म का 'विवर्त' है। 
विवर्त का अर्थ--तत्त्व में अतत्त्वो के भान को ही “विवत्त' कहते है--- 
“अतत्वतोष््यषा प्रथा “विवर्त' इत्युदाहुतः/ 


परिणाम का या विकार अये--परिणाम में एक तत्त्व से ययाथ्रेरूप में 
दूसरा तत्त्व अभिव्यक्त होता है-- 
+हतर्वतोपन्यपा प्रथा “विकार ' इत्युदीरित: 
किन्‍्तु 'विवर्त' में सभी वस्तु जल के ऊपर बुद्बुदों के समात मिथ्या है। इसी- 
लिए श्रुति ने भी कही है-- 
“डाचारम्भ्ण विकारों! तामधेय॑ मृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ँ 
यह जो “अवस्तुओ' का! वस्तु' में आरोप होता है, यही, “भिभ्याज्ञान' है, यहो 
आरोप है, यही “अध्यास' है। जैसे--शरीर को आत्मा भागता, इन्द्रियों को आत्मा 
चार मानना, आदि । यहाँ 'आत्मा' में शरीर, इन्द्रिय, आदि 
धा जा 'अध्यास होता है। रज्जु में सपं को मान लेना भी 
'अध्या्' ही है। 
“दर निविशेष तत्त्व है ६ यह सर्वव्यारी और चेतन है । दस्तुल. इसको 
सिद्धि के लिए कोई प्रमाण वी आवश्यकता नही है, यह स्वप सिद्ध है, स्वप्रकाश है, 
बह्म या आत्मा तथापि अनादि अज्ञान से मुग्ध जोव इसे नहीं देखता । अत्युत 
इसके सम्बन्ध में अतेक प्रकार की झ्ा/न्ति जीव को घेरे रहती 
है । इसीलिए इस प्रात्ति को दूर करवा वेदान्तशञास्त्र का प्रयोजन है। स्वप्रकाश तत्त्व 





१ 'बिक्पर! दाब्द का परिणाम अ्य है। पूद समय में विकार शब्द भी “विवता 
के अ्र्य में प्रयुक्त होता धा। जंसे--मबदभूति ने उत्तररामचरित में क्यिए 
हँ--आवतंबुद्बृदतरेंगमयान्‌ विक्ाराइ--यहाँ वस्तुतः दिवर्तान्‌ के अर्थ में 
“विकारान प्रयकत हूँ । 


३५६ भारतीय वर्शन 


को देखने के छिए दीपक का प्रयोजन नहीं है किन्तु उस अज्ञानरुपी अन्यकार को जिसने 
उसे अनादिकाल से आच्छन्न कर रया है, दूर करना है । इसलिए इस अज्ञात के 
स्वरूप का विवेचन पहले करना आवश्यक है। जड़ के सम्पर्क में आने हीसे 
“चैतन्य! का मान होता है, उसी प्रकार 'जड़' के ज्ञान की प्राप्ति ही से “चैतन्य! का 
शान होता है, अन्यथा नही । 
यह 'अज्ञान' वही 'घुद्धसत्त्व' है, जो साख्य की मुक्त दक्मा में भी वृद्प से 
सम्बद्ध रह जाता है। इसी को 'अविद्या' और “माया भी कहते हैं। झकर ने 
अज्ञान और माया. चिया और माया में कोई भेद नहीं किया है, किन्तु परवर्ती 
“विद्यारण्य' ने इन दोनों में भेद माना है । उनका कहता है कि 
सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ इन तीनो गृणों की साम्यावस्था (प्रकृति! है। इसके दो मे 
हैं--एक “माया! और दूसरी “अविद्या' | रजस्‌ और तमसू की 
गेविया मोर मलिनता से रहित, अतएवं विशुद्ध-सत्त्व-प्रधाना प्रहृति को 
“माया! कहने हैं, और मलित-सत््व-प्रधाना प्रकृति को अविद्या' 
कहते है । 'माया' से आच्छन्न ब्रह्म को 'ईइवर' तथा 'अविद्या' से आध्टप्न ब्रह्म की 
“जीव' कहते है ।* 
इस भज्ञान का अस्तित्व है, इसमें अपना हो साक्षात्‌ अनुभव प्रमाण होता है। 
जैसे हम कहते है--'मे अन्न हूँ', 'मै यह नही जानता", इत्यादि। श्रुति भी प्रमाण है-- 
'देवात्मशर्तित स्वगुणेनिगूढ़ाम्‌', अर्यात्‌ प्रकृति के कार्ये पृथिव्यादि के द्वारा देवात्म- 
शकित आच्छादित है” । यह न सत्‌' है और न 'असत्‌*। दो ही कोटि सम्मावित होती 
हैं। यह इन दोनो से विलक्षण है। अतएवं इसे 'अनिर्वचनोय' कहते हैं। माया ब्रा 
के समान 'सत्‌' नही है। यह त्रिकाल में अवाधित नहीं है। इसका तत्त्वज्ञान से बाप 
होता है, जैसे--रज्जु में सर्प-ज्ञान होने के पश्चात्‌ अन्य प्रमाणों से रज्जु ही का होता 
निश्चित हो जाने पर “रज्जु में सर्प का ज्ञान बाधित हो जाता है ! इसलिए अन्ना 
“मत्‌' भी नही है । खरहे की सीग की तरह यह 'असत्‌' अर्थात्‌ तुच्छ भी नही है, इसकी 


* छिदानन्दमयत्रह्मग्रतिबिदसमन्विता 4 
सपोरज:सत्वगुणा प्रकृतिद्विविद्या च सा ॥>-पञु्चदशी, १-१५ 


* सत्त्वशुद्धधविशवद्धिम्यां मायाषविद्ये च ते मते । 
सापाविदों वच्चोकृत्य ता स्थात्‌ सर्दज्ञ ईइवरः ॥--पड्चदशी, १-१६! 


 इवेताइवतर, १-३ ॥ 


अद्वैत दर्शन ३५७ 
प्रतीति होती है। इस प्रकार बाधित ठया प्रतीयणाद इन दोनो विरुद्ध धर्मों से 
युक्त होने के कारण इसे द सत्‌ कह सकते हैं और न असत्‌ ही कह सकते है। इसीलिए 
इसे “अनिर्वेचन्ीय' कहा है ६ 

यह त्रिगुणात्मिका है, अर्थात्‌ सत्त्द, रजसू और तपस्‌ इन तीनों गुणों का स्वरूप 
है। यह ज्ञान-विरोधी है, अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान होने से इस साया का नाश होता है ५ 
अगबान्‌ मे भी गीता में कहा है-- 
“मामेव ये प्रपधन्ते मायामेतां तरन्ति ते 


परन्तु उपर्धुक्त धर्मों के काएण इसे अभावस्वरुप समझता शान्ति है। यह 
ावरूप' है। यह अत्यन्त अप्रसिद्ध नही है। “माया है', अज्ञात से ज्ञान आवृत होता 
है! इस प्रकार 'माया' का मान होता है। 


इस धज्ञान की दो शवितर्यां हैं--आदरण' और 'विज्ञेप' । 'आवरण-दक्तों 

से युक्त अज्ञान अतितुच्छ' तथा 'परिच्छिक्न', अर्थात्‌ सीमित होने वर भी अपरिच्छिन्न, 

अलोकिक, स्वप्रकाध् एव सर्वव्यापी आत्मा' को छआच्छादन करता 

माया की शक्ति ३ जिससे आत्मा बढ़ की तरहहो जाती है। बस्तुतः मह आत्मा 

की आच्छादन नही करती, किन्तु साघक की बुद्धि को इस प्रकार आच्छादित कर देती 

है कि सांघक आत्मा को नही देख पाता | जिस तरह एक छोटा सा मेघ का दुकड़ा 

लोगो की दृष्टि के सामने आकर अनेक मोजन विस्तृत सूर्यमण्डल को देखने वाले को 
देखने नही देता ।१ 


इसके अतिरिक्त 'अन्नान' मे एक “विक्षेप-्क्ति' है। आवरण-शक्त्ति से वस्तु 
या 'तत्त्व! तो ढक जाता है, उस वस्तु के वास्तविक स्वरूप का ज्ञान नहीं होता, ढिन्तु 
उसके श्याव पर उस वस्तु के सम्बन्ध में नाना प्रकार की भिन्न वस्तुओं की विचित्र 
कल्पना की जाती हूँ । जैसे--अज्ञान से आच्छादित रज्जु को न देखकर, उसके 
स्थान में, उस वस्तु के सम्दस्ध में, सर! की कल्पना करना कि यह सप्प है', विक्षिप्त- 
शक्ति के सामर्थ्य का फल है ! इसी प्रकार आत्मा के स्वरूप को आवरणशक्ति- 


3.05 । 
+ धनच्छप्रदृष्टियतच्छक्षमर्क यया निष्मर्म सन्यते चातिसूढ़ः । 


तथा बद्धवदुभाति यो मूडृदृष्टेः स नित्पोपलब्धिस्वदपोहमात्मा ॥ 
+-हस्तामलझस्तोत, १० 


इ्५८ आरतोय दर्शन 


सम्पन्न अज्ञान के श्रभाव से न देखकर, उसके स्थान में उसे आकाश, आदि, समस्त जगवू 
सम लेना ग्रान्ति है। यही अज्ाव को विक्षेपद्वाक्ित है। इसी झत़ित के प्रभाव से 
निविकार, अकर्तो, आत्मा को कर्ता, भोकता, सुखी, दु ली, आदि कल्पताओं ऐ हम छोग 
युक्त समझते है। इसी चक्ति के प्रभाव से समस्त विश्व का आरोप इसी आत्या में 
हीता है। इसो 'झक्ित' के द्वारा 'आत्रह्मस्तम्व' पर्यन्त जगतू की सृष्टि होती है।' 


इन दोनों शक्तियों से आच्छादित चैतन्य, या आत्मा, में क्रिया होती है। 

इसे ध्यान में रखना है कि वस्तुतः आत्मा में क्रिया नहीं होती, क्रिया तो रजोगुण 

के रहने के कारण माया में ही होती है , किन्तु अज्ञात के प्रभाव ते 

सृष्टि का कारण अज्ञान का धर्म, आत्मा में आरोपित होता है, जिसके कारण 

'आत्मा' भी क्रियाशील मालूम होती है, और इसी क्रिया के द्वारा जगतू की सृष्टि होती 
है। अर्थात्‌ मायावच्छिन्न 'चैतन्य' जगत्‌ का कारण है। 


इस चैतन्य में दो स्वरूप हैं--एक तो है घंतन्प दूसरा है सापाहप उपापि। 
इन दोनों से आकाश, आदि की सृष्टि होतो है। जब इस सृष्टि के लिए प्रधातता उपापि 
कतन्द गे युक्त चैतन्य को दी जाती है, तब “चंतत्य सृष्टि का (विमित्त- 
तन्य के दो स्वरुप रण! है और जब चैतन्य की माया-झूप उपाधि की पाता 
दो जाती है, तब मायोपादि विशिष्ट चैतन्य” सृष्टि का 'उपादत-कारण' है। इसे 
महू रपष्ट है कि सापोपाधिविशिष्ट चैतन्य ही सूष्दि का उपाशन कारण है) 
यहाँ पर मह घ्यान में रसता चाहिए कि गृष्टि क्रमग. होती है। प्षम प्रो, 
शिर स्पूल सया स्थूजवर एवं रपूछतम इगी क्रम से सृष्टि होगी है महू त्र्षिह 
विश्प्त लगमस्त इद्माशा में होता है। जो विकास एक स्यक्ति में होता है, बढ 
सपष्टि में भी होता है और प्रस्येश! विकसित अवर्या का अपताआखा राकप भरी 
मिद्र है। श्न सभी अबरपाओं में मायोगरषि चैतल्य ही जगाए के तिशय हा 
शत है। 
दर एक घकत है हि भाषा एक है या अनेह ? 'अहानेराण" एग थुति में तो 
झादा दुख! बड़ी गए है, हिल्लु दिखों सापाभि: पुरकप ईयने/--हग सूति मेँ मापा 


१ विश्षेपशलिततलिधगारि बह्मप्शात्त अपत्‌ सूरेतू--अकातुग, 6 
* इदेकाइदइतर कवरिकर, ४ड|९) 
१ ऋणष्टर, ६०४३-१८ ॥ 


अईटत दर्शन १५९ 


'अनेक! कह्ठी गयौ है। इन दोनों श्रुतिवाक्यों में कस प्रकार समनन्‍्वम हो सकता है 
ओर कौन सा मत ठीक है ? इसका विचार आवदयक है| उत्तर 
अनेक में बह कहा जा सकता है कि एक और अनेक यह भावना 
हमारी बुद्धि के ऊपर निर्भर है, परन्तु इसे स्म रण रखना चाहिए कि 
“माया एक हो चाहे अनेक, तत्त्व में इससे कोई अन्तर नहों हीता । जैसे--किसी 
वन में केवल आम के वृक्ष हैं। अब इस “वन को जब हम समप्टिरूप में देखते है, अर्थात्‌ 
जितने बृक्ष हैं, उन सबके समूह को एकत्र अपनो: बुद्धि का विपय बना कर देखते है, ठव 
बहू 'एक बन! देखने में आता है और जब उसी वन के प्रत्येक वृक्ष को पृथक्‌भूषक्‌ बुद्धि 
का विषय बनता लेते हैं, तव उसो बन में 'अनेक वृक्ष होते का भी बोध होता हैं। 
इसी प्रकार अज्ञात के विकास में समूहरूष में एक अज्ञात को बुद्धि का विषय बताने से 
एक! और बनेक को पृथ-पूथक््‌ विषय बनाने से “अनेक का बोघ होता है। इनमें 
पेवल बुद्धि के भेद से ही अन्तर है। इसी प्रकार 'माया' 'एक' भी है और 'अनेक' भी है। 
“एक' और 'अतेक' का भान तो हमारी बुद्धि पर निर्भर है। इसी बात को पुन विशेष 
कूप से नीचे हम दिचार बरते है। 


इस माया का एक “विशुद्ध सत्त्व' स्वरूप है। यह उसकी सूक्ष्मतम अवस्था है। 
इस अवस्था में 'सत्त्व' प्रघाव है ओर रजोयुण तथा तमोयुण अप्रघान है । इस माया मे 
अवच्छिप्त चैतन्य मैं जब जरिया उत्पन्न होती है, तब उससे पृषक्त-पृषक्तु अनेक स्वध्प 
बनते है। इन सभी स्वहपों को जब एकनद॒प्टि का विएय मान बर एक साथ हम 
देखते है, तब ये सभी वस्तुर्ँ समप्टिरुप में हमें भात होतो है और जब इन्हें मिप्न-मिन् 
बुद्धि के विषय हम बनाते है, तब ये ध्यप्टिरुप में मात होठी हैं, जैसा ऊपर बड़ा गया है। 
हुंसरा भी उद्दाहरण दिया जा सकता है, जैसे--अनेक छोटे-छोटे जखों के समृह को 
हम जलाशय सममते है, किस्तु उन्ही को मिप्रनमिन्र रुप में देखकर बेवल जल बडे 
हैं। वास्तविक भेइ तो कोई नही है। भेद है बेदल उपाधि बा और हमारो डुदि बा । 


समप्टिरए अज़ान--3पयुक्‍्त बातों को घ्यात में रखरर रब हम ससार दे समस्य 

जौवों के 'अजातों' को एवं क्यात का विषय मानबर समप्टिश्द में देखते है, तो 

पंद्र स्पष्ट होता है गि इस ंठन्र बो उपायि 'उचध्ट' है रुप 

विदयुदसस्थ! इसमें प्रघात है। इस उपाधिये पिश हुआ चैदस्द 

या आट्मा, या धद्ण, शविशेष हो शात्रा है। इसे श्र बहते है बर्धाव्‌ समस्त 
अगानों से अदच्छिप 'चैवन्य' 'ईदवर' है। 


है,६% भारतीय दर्शन 


स्खावर और जंगम समरत प्रपक्‍ुन के साक्षी होने के हथा समस्त अजानों को 
प्रकाशित करने के कारण, यह 'ईश्वर' 'सर्जज” है। समी जीवों को उनके कमनियार 
फल देने के कारण, यह 'सर्वेदवर' है। गभी जीवों को अपने-अपने कर्मों में शरणा दे 
के कारण, यह 'शर्बनिपन्ता' है। प्रभाणों के दारा यह जाना नहीं जा सकता, झमी- 
लिए यह 'मध्यक्त' भी है। एवं सभी जीवों के अलहूदय में ग्थित होढर उत्े 
नियस्धित करने के कारण, यह 'अन्तर्पामी है सथा समस्त चरावर विश्व का विवते 
#प में अधिष्टान होने के कारण, यह 'जगतु का कारण भी है। रे 


जगत्‌ का कारण हीने पर भी (ईदवर केवल छीला के लिए, बिता दिसी प्रयोजन 
में सृष्टि करता है। जैसे सभी कामताओं से पूर्ण कोई राजा वेवछ झछीछा के लिए 
केवल लीसा के ही श्रीडा विहार में श्वृतत होता है, या जिस प्रकार बाह्य झ्र्स़ि 
लिए सृष्टि प्रयोजन के से रहते पर भी स्वभाव ही से धरीर में श्वास और 
प्रश्वास चलते है । 
समस्त विश्व का कारण॑-दरोर “ईश्वर! है। इस कारणांवस्था में प्रहति और 
पुरुष (अर्थात्‌ माया और ब्रह्म) के अतिरिक्त न तो कोई स्यूछ और ने सूक्ष्म कार्य 
ऑवदरमय: रूप प्रपश्ुच विद्यमान रहता है, इसीलिए गह 'आतत्दमर्या 
कह अवस्था है। थैली के रूप में यह 'कारण-इरीर' चैतन्य को परे 
हुए है, इसीलिए मह “आनन्दमपकोप कहा जाता है। इस स्वरूप में समस्त स्पूर्श 
तथा सूक्ष्म उपाधिरुफ 'प्रपझच' लय होता है, सभी शान्त रहता है, इसलिए इसे 'ुपृष्तिं 
भी कहते है ! 
यह तो 'समष्टि-अज्ञान' का स्वरूप हुआ । 
व्यष्टिरूप अज्ञान--इसी प्रकार समस्त अन्नान के भिन्न-भिन्न रूप को भिन्न 
भिन्न ज्ञान का विपय मानकर, भिन्न-भिन्न रूप में देखने से अज्ञान' के 4925 
का भी विवेचन किया जाता है। इस व्यप्टि' में उपाधि “निशष्द 
होने के कारण यह मलित-सत्त्व' अधान है । इससे आच्छादित 
चतत्थ आ्राज' कहलाता है, अर्थात्‌ एक अज्ञान से अवच्छित्र चैतन्य 'प्राज कहलाता १5 
यह अल्पज्ञ, अनीदवर, आदि गुणों से सम्पन्न है। यह एक जीव के अहधर हम 
का कारण होने के कारण , 'कारणबरोर है, अर्थात्‌ सुपुष्ति काल में अहहार आदि 


* शोकरभाष्य, २-१-३३ १ 
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शरीर के उत्पादक सभी तत्त्व वेवल सस्कारमात्र में जीव में रहते है। इस सुपुप्ति 
अवस्था में न तो इन्द्ियाँ है और न इन्द्रियो के विषय हैँ, इसलिए शान्ति है, आनन्द 
का आधिक्य है। व्यप्टि-त्प में भी एक थैली की तरह चंदन्य घिरा हुआ है, 
इसलिए यह आनस्दमयकोंष भी कहां जाता है। पञ्चोहत 
व्यावहारिक स्थूल शरीर, अपने कारण, अपज्चीहृत घरीर, 
में रूप हो झात्ता है ॥ उसो प्रकार स्वप्नावप्या का भ्रपशञ्च 
अपने कारण, अज्ञात, में लीन हो जाता है। अतएवं इस अवस्था में सभी का छूय हो 
जाने के कारण, यह 'ुपुष्ति' कहा जाता है। इसमें स्थूछ तथा सूइ्म 'शरोर के 
प्रपम््ब का रूय होता है । 


आनत्दमय 
कोप 


इन दोनों स्वरुपों में अज्ञानावच्छिप्त चैतन्य, अर्थात्‌ 'हिवर' और 'प्रा्न, 
चैतन्य मे प्रदीप्त अति सूइम अज्ञानवृत्ति के द्वारा सुपृुष्ति अवस्था में आनन्द का अनुभव 
करते हूँ । इन दोतो अवस्थाओं में वास्तविक भेद नहीं है। भेद है बेवल उपाधि के 
ठारतम्य के कारण । जैसे--स्पूल जलाशय रूप उपाधि से अवच्छिप्न आकाश और 
'तदुगतप्रतिविस्वाकाद' में वास्तविक भेद नहीं है। उपाधियों के हट जाने से एक हो 
“निरवल्छित्त आकाश रह जाता है । 


'दृंदबर' और 'प्राज्' ये दोनों अज्ञातावच्छिन्न चेतन्‍्य के सूृष्मवम रुप बो 
अवस्याएँ है । 

यहाँ यह ध्यान में रखता है कि 'चेतत्यों में तो कोई सूइम और स्पूल रूप होते 
सही, यह सो निरय, अपरिणिमी, कूटस्थ 'आरमा' है। सूइस और स्थल रूप होते 
है 'माया' या 'अज्ञान' बे । अतएद यह जो सूइ्म से स्पूल पर्दन्ड श्रमिक वित्रात देख 
बड़ता है, वह झड 'साया' बा ही विश्यस है, न हि “चैतस्थ' का ! वह तो जैसा सूदम 
रूप में है, इंसा ही स्थूल रूप में भो रहता है। 


इसमें विशुदध-सत्द बी प्रषालदा है। परस्तु सस्द, रजस्‌ रूपा हमस्‌ ये गुण 
खतत परिणारी हूँ. सतत एक से नहीं रहते । इसलिए जब तमोगूण का भ्राधान्य होता 
विशेष-धक्ति से सग्प्त अडानोपहित चैतन्य से 

पट है, तब उसी 
तो डर आंबाश, आगाश से दायु, जाय से अग्नि, अग्नि से जल और एल 
से दृधिदी की क्रय उत्पत्ति होती है।' इस उत्पन्न झूदों में सत्य, रणयू और तससू 


* हेलिऐय उ्पनिषर २-१ १ 


ये तीनों गुण अपने-अपने कारण से अपने-अपने 'कार्य' में आ जाते है। इन्ही पाँव मूत्तों 
को वेदारा में गूद्म-भूव', या तम्मावराएँ, या 'अपण्नीवत भूत, कहते है। इत्हीं से 
अमश्. मूजम-द रीर तथा स्पूड-मूर्तों की उत्पत्ति होती है, जैया आगे कहा गया है। 


आकाण, आदि भूतों में , प्रत्येक में भी, तो तीनों गुण है। जब इनमें वृयहुअूवक 

सात्विक अंश का प्रापास्य होता है, तब पृथरथूवह्‌ ब्यध्डि-प में आकाश के सात्विक 

मा्नेरि अभ्नम से भोत्र इच्धिय, वायु के मात्विक अथ से ह्वाएूं इस्िय; 

44% डी तेजय के गात्विक अश्म गे धक्षु इच्द्रिय, जल के सात्विक अंतर से 

रसना-इन्द्रिय तथा पृषिवी के सात्विक अंश से घाणेखिय की 

उत्पत्ति होती है। ये पांच शानेखियां है। इनके द्वारा क्रमश. भब्द, जद, स्पर्ग, रूप, रस तया 
गन्ध का ज्ञान होता है । है 


आकाश आदि पाँचो भूवों के सम्टि सात्विक अंगों से निश्चयात्मिका' 
अन्त.करण की (बुद्धि! नाम की वृत्ति; सिकल्प-विकल्यात्मिका' अन्तःकरण कौ मत 

पत्तों नाम की वृत्ति; 'अनुसन्धानात्मिकरा” अन्तःकरण की चिता 
02405 शी नाम की वृत्ति तथा 'अभिमानात्मिका' अन्त.करण की हुंकार 
नाम की वृत्ति उत्पन्न होवी है। मे वृत्तियाँ प्रकाशस्वस्प हैँ, 
इसीसे मादूम होता है कि ये सात्तिक अंध से उत्पन्न है। 


विज्ञानमय कोष--दनके उत्पन्न होने के पहचात्‌ बुद्धि और पाँच शानेद्धियों के 
सम्मिलन से कोप के समाव एक कार्यवस्तु धरीर में उत्पन्न होती है, उसे 'विज्ञानमय 


कोष' कहते है । 


“विज्ञानमय कोष' से घिरा हुआ चैतन्य जीव” कहा जाता है। यही इस लोक 

से परछोक जाता है। यहाँ यह घ्यान में रखना है कि जाना, आता, आदि क्रिया 

जीव चैतन्य में नही होती । चंतत्य तो व्यापक तथा निष्किय है! 

वह 'विभु होने के कारण सर्वत्र रहता ही है । अतएव वस्दुतः 

“विज्ञानमय कोष ' ही चैतन्य की सहायता से इस लोक तथा परलोक में जाता और आता 

है। चैतन्य के प्रतिविम्व को पाकर “विज्ञानमय कोष में क्रिया उत्पन्न होती है। यही 

जीव कर्ता, भोक्‍ता, सुखी, दुखी है। यही इस संसार में रह कर भोग करता है। 
इसीके जन्म और भरण होते ह। यही बढ़ है। इसी की मृत्ित होती है। 


अई्टत दर्शन ३६३ 


सनोसय कोष--ज़ानेद्दियों के साथ मिलकर 'मन शरीर के अन्दर एक कोप 

के समाने स्वरूप बनाकर चैतन्य को घेर लेता है। उसे 'मनोमथ कोर्षा कहते है। यह 

कोप “विज्ञावमय कोष” की अपेक्षा अधिक जड़ होता है। इसमें प्रधानहूप से सकल्प- 

विकल्प वृत्ति होती है 

आकाश, आदि भूतों के रजसू अश से, पृथक्न्यूथक्‌ व्यष्टि-रुप में क्रम से, 

कर्मेरिद्रियों उत्पन्न होतो है। अर्थीत्‌ रजोगुण प्रघात आकाश्य से वागूइच्ियाँ, 

रजोगुण प्रधात वायु से “हाथ; रजोगुण प्रधान अस्नि से पर, 

04 हो रजोगुण प्रघान जल से पायु-इन्डिय' तथा रजोदुण प्रधान पृथिदी 
से उपस्थ“इस्द्रिय' की उत्पत्ति होती है । 


आकाश, आदि भूतो के मिल्तित अर्यात्‌ समष्टि-हूप में , रजस्‌ अश से ऊपर की 

तरफ चलने वाल, नासिका के अग्रभाग में रहने वाला, 'प्रा्ण', नीचे की तरफ जाने 

वांच प्राणों.. कक पे आदि स्थान में रहने वार, अपान', चतुद्िक्षु 

की उत्पत्ति अलने वाला समस्त शरीर में रहने वाला, प्पान', कण्ठ में रहने 

बाला, ऊध्वंग्मनशोल बाहर निकल जाने वाह 'उदान' तथा 

खाये-पिये गये पदार्थों को सम॒त्चित परिषाक कर रखू, रुघिर, आदि घातुओ में परिणत 

करन वाला, समान' नाम का वायु उत्पन्न होता है। इन पाँचों के अतिरिक्त 'नाग', 

“कूर्म', 'हुकर', दिवदत्त' एवं 'बनज्जय नाम के और भी वायु के पाँच प्रभेद कुछ छोग 

मानते है, किल्तु विद्वानों का कहना है, कि ये उपर्युक्त पाँच वायूयों में ही अन्दर्भूत हैँ । 

प्रणणमय कोष--पाँच करन्द्रियो के साथ उपयुक्त ये पाँच वायु मिलकर एक 

कोष के समान स्वरूप बनाकर चैतत्य को कोप को तरह आच्छादित क्ये है। 
इसी को 'प्राणमय कोष कहते है । 

ये ही पाँच कोष है जो हमारे शरीर के भीतर मिन्न-मिन्न कार्य करते हैं, 

जैसे 'विक्ञानमय कोष' ज्ञानशक्तिमात्‌ होकर कर्ता' का कार्य करता है! इसमें 

'ज्ञातशक्ति' प्रघान है। “मनोमय कोष में इच्छाशक्षित' प्रधान है | यह 'करण' 

का कार्य करता है। 'प्राणमय कोष में 'छियाशकिति' का प्राघान्य है। यह कार्य! रूप 
में हमारे सामने उपस्थित होता हैं । 


* ये सभी कोष “माया हो के विकास हे १ चेतन्य तो सर्वत्र एक हो रूप में रहता 
हूँ। उपाधि के रुप में ये भिज्न-भिक्न कोष चैतन्य को घेर केले हे और चित्‌ 
के द्वारा प्रतिबिम्दित होकर अपने स्वभाव के अनुकूल जिया करते है... 


३६४ भआारतोय दर्शव 


सृक्ष्मशरीर--..इन तीनों कोपों के एकत्र मिलने से एक 'सृक्ष्म शसेर! बन जाता 
है। इसमें 'सत्रह अंग” होते है--पाँच ज्ञानेन्दियाँ, पाँच कर्मेद्धियाँ', पाँच वायु" तथा 
बुद्धि और 'मनस्‌' । इसी दारीर में ज्ञानशक्ति, इच्छाश्क्ति तथा व्रियाशक्ति 
ये तीनों शक्तियाँ रहती हैं और अपने-अपने अनुरूप कार्य करती है। 


समष्टिरूप सुक्ष्मशरोर--यह भी सूृक्ष्म-घरीर प्रत्येक जीव में भिन्न-भिन्न 

है। यही इसकी व्यष्टि अवस्था है, किन्तु समस्त विश्व के सूक्ष्म-ारीरों की एक समष्टि 

अवस्था भी होती है। इस सूक्ष्म-इरीरों की समष्टि से घिरा हुआ चैतन्य (तृत्रात्मा, 

या 'हिरणगर्भ” था प्राण” कहा जाता है। इस समस्त विश्व के समप्टिरूप सूक्ष्म-दारीर 

में 'ज्ञानशवित', 'इच्छाश्नकति' तथा “क्रियाशक्तिति' ये तीनों दक़्तियाँ रहती हैँ। स्पूल- 

प्रपज्च को अपेक्षा यह सूक्ष्म है, वासनाएँ इसमें अभिव्यक्त रुप 

च्त्रात्मा में रहती है, इसलिए यह 'स्वप्नावस्था' के समान है। इसीलिए 
स्पूल-प्रपञ्च का लूय-स्थान' भी यह कहा जाता है। 


व्यष्टिरुप सृक््मशरोर--इसी सूक्षम-इरीर की ब्यध्टि से आच्छक्न चैतन्य तैजत' 
कहा जाता है। इसमें भी ज्ञानशवित, इच्छाशक्षित तया क्रियाशतित ये तीनों धल्ियाँ 
तैजस हैं। स्थूल धारीर को अपेक्षा यह सूक्ष्म है। विज्ञान, आई तीतों 
कोष इसमें है । वासनाएँ इसमें प्रबुद्ध रहती है, इसलिए गई 

स्वप्न-अवस्था' के समान है। इसमें 'स्पूल शरीर का लय हो जाता है। 
ये दोनों सृध्रात्मा और तेजस इस स्वप्न अवस्था स्में मूष्म मनोपृत्तियों के द्राएं 
गृदम विपयों का अनुभव करते है। सृत्रात्मा और तेजस में भी भे व उपाधियों के कारण 

भेंद है, चैतन्य तो दोनों अवस्थाओ में समान'ही है। 


पश्चीक्रण--अपसश्चीशत' मूवों का रवस्प सूतम है! इससे पुतः 04098 
होशर जड़ प्रति या "माया! र्पूछ स्वष्प को प्राप्त करती है। 2200 जा 
पिड्चोहृत' को अवस्था है। भूतों के पड्चोक्ररण' की प्रक्रिया नीचे दी 


है-- 

परॉँब धूतों में प्रत्येक को दो समात भागों में बाँद दिया जाए। हम 
इस बाग होते है। उनमें से धत्येक के प्रथम भाग को चार समात भागों 684 
डर, प्रत्येड भाग में बपने से इतर चार भूत्रों कै चार मार्मों को, एह-ग्ह अप 
हैते में, बाधा में तो बार मूत होंगे और आधा में बड़ मत स्वर्ष रहेगा। इसे 


अद्दत दर्शन झ्च्च५ 


पुन इनके सघटन से पाँच-पाँच का एक एक 'संघात' हो जाता है| ये ही 'दच्चोहत' 
भूत हैं।' इसको समझाने के लिए तोचे एक चित्र दिया जाता है-- 





आकाश वायु अग्नि जल पृथिदी 
| | 
हि 5] व । 0 | ॥॥ 
वाअजप्‌ आअज आवाज आवाअपू आवाभ ज 
युगिल कारिनिख कायुल सवा का युग्लिथ्वों कायुगर्तिल 
धन । शा च्च 


उ्टे (वा+-अ+-ज+प्‌) आकाश" पण्चीडृत स्थूल आकाश 

अरे (आ-अ-ज+प) +टैवायु<पडण्चीइत स्थूल वायू 

ज| है (आ+बा+ज+प)+रअग्ति >पश्चीहुत स्यूल अग्नि 

गे (आन+बा+-अ+-पू)+ देखेल <पस्चीवत स्वूल जल 

आटे (आ+दा+-अ+० ) + दैपृष्दी “पश्चीदुत स्थुल पृष्दी 

इस प्रत्ार अभिव्यक्त हुए पश्चीहृतस्‍स्यूठ-मूतों में क्रमण 'आशाश' में दब्द, 
वायु में शग्य और स्पर्श, 'अग्ति में शब्द, स्पश एक रुप, 'जल' में शब्द, स्पर्श, रुप 
और रस तथा 'पुष्वी' में शम्द, स्पशे, रुप, रस तया गरर्प अभिम्यक्त्र होते है। इस्ही 
पश्चीहुत भूतो से शरण स्थूल, स्पूलतर, तया स्थूटतेम कार्यों बी अभिव्यक्ति होइ़र 
सात ऊपर और सात अपोलछोही को मिलाइर चौदह भुदनों से युक्त इ॒ह्याप्ड को तथा 
उसमें रहते वालों के ार प्रकार के धरोरों को एवं उनके भोजनादि के योग्य वस्तुओं 
बी वच्पत्ति होती है 

रपूस-दापर--बार प्रदार के होते है. उनमें जो “ररायु' से उत्पन्न हो, दे 
“जरापुज' बढ़े जाते है, जैसे मनुष्य, पु आदि। जो 'अच्दों से उत्पन्न हो, दे 'ऋषजण 
हूं, जैते पक्षी, पप्रण, आदि) जो 'स्वेर', गर्मी, 'चमे' आदि मे 
निकलें, वे 'स्वेइज' बड़े जाते है, जैसे मठ॒क, एक, आईदि रूपा जा 
पृष्दी को फोइदर निहें, उस्हें 'डद्मिश्श' बहने है, जे बत्त, छवा, बाई । 


स्पूल-ारीर 


९ दशचदी, १-२७॥ 


३६६ मारतीय दर्शन 


सष्टि स्पूछ-प्रपश्च--इन चारों प्रकार के स्थूछ शर्ीरों के मो एक 
व्यप्टि और समप्टि रूप हो सकते है । इसी समप्दि से जब चैदन्य घिर जाता 
कि है, तो वह विद्ञानर' या 'विराद कहा जाता है। इस स्थूलरूस 
ु में विकशित विराट स्वर्ष का यही समच्टिख्प #ह्यूछ तरीर 

है। यह 'जाप्रत! भी कहा जाता है। पी 'अप्रमयक्चोच! है। 


ब्यध्टि स्पूल-प्रप्च--इन र्थूल दरीरों की “ब्यप्टि' से आच्छत्न चैतन्य दिकवाँ 

बहा जाता है। इसमें सूद्रम ददरीर के अभिमान के साथ-साथ स्थूल झरीर को 
पा भी भावना रहती है | अश्नमय होने के कारण यह 'अप्नमयकरोप 

है । यह प्रकृति का जाग्रत्‌ स्यूल शरीर स्वरूप है। इसमें स्थूड 


रूप में भोग होता है। 

विश्व तथा बैश्वानर रूप स्थूल शरीरों से आवृत “चैतन्य' शानेद्धिय, कर्म 
न्द्िय तया अन्त करणो के द्वारा स्थूछ विषयों का भोग करता है । इन दोतों में भी 
मेंद केवल उपाधियों के द्वारा मालूम होता है । तात्विक वस्तु तो दोनों में वही एक 


“चैतन्य” है। 
जड़ प्रकृति का यह स्थूलतम स्वरूप है। इस प्रकार कारण, सुकमा 
तथा 'स्थृछ' भ्रप्॑चों के एक-दृष्टि के विषय होने से समप्टि-रूप में एक महात 
प्रपश्च” होता है। इन प्रपस्चों में रहने वाले इस्विर-प्रातर, 
महू अपन 'सूत्रात्मा'-तैजस” तथा “ैश्वानर'-विश्व' इत सब में भरी 
कोई वास्तविक भेद नही है । भेद तो है केवल उपाधियों के कारण, जैसे--मसी- 
पाक् में रहने वाला आकाश, घट में रहने बाछा आवाज तथा बहुत बड़े हाँल 
में रहने वाला आकाश इन तीनों में कोई मी भेद नही है । आकार तो समत 
रूप में समी में विद्यमान है । देखने में जो मेद है वह केवल उपाधियों के कारण ! 
ये सभी भिन्न-भिन्न उपाधियों से अवच्छिन्न “चैतन्य' के स्वरूप हैं। साथ ही साथ 
“निविश्वेष! एवं सब प्रकार के उपाधियों से रहित, तुरोय घंतन्य भी है । उसके साय 
भी उपाधियों से अवच्छिन्न चैतन्य का अभेद” ही है। उपाधियों को हा !। 
मे चैतम्थमात्र' रह जाता है और “चंतन्य' में तो किसी प्रकार का कोई भी भेद 
नही है । 
अविद्या के कारण ये सभी स्वरूप भिन्न-भिन्न माछूम होते हैं। आवरण' 
शवित! के कारण निविशेष' ब्रह्म का ज्ञान होता नहीं, साथ ही साथ उप 


अदवंत-दर्शन ३६७ 


प्राकृतिक उपाधियों के भेदों का, 'विश्षेप झ्क्वित' के प्रभाव से उस अधिष्ठानस्वरूप 
अन्नान से आवृत (्ह्म' में, आरोप रहता है । इसी से यह प्रत्येक अवस्था में भिन्न- 
भिन्न मालूम होता है, परन्तु वस्तुत' सर्वत्र एकमात्र चेतन्‍्य एक ही रूप में, विद्य- 
भाने है। इसीलिए तो श्रुति कहती है--सर्व खल्विदं ब्रह्म ।' 

“बस्तु', या यथाय॑ तत्त्व, के स्वरूप को माया की आवरणशक्ति' के प्रभाव 
से न देखकर, और 'विश्षेपशक्ति' के प्रभाव से उसी वस्तु” को भिन्न-भिन्न रूपों में 
सम्रभला ही आरोप है। यही अध्यास' भी कहलाता है, 


अध्याल या आरोप जैसा, ऊपर कहा गया है । 


यह जो अध्यारोप है, आत्मा में 'अतात्मा' की भावना है, अर्वात्‌ अध्यास्त 
है, उसे दूर कर, जिस प्रकार सर्प के भावना की दूर कर पुन. रज्जु ही कौ भावना 
स्थिर हो जाती है, उसी प्रकार आत्मा के साक्षात्कार करते पर, 
युन. कूटस्थ, शुद्ध, बुद्ध, नित्य, स्वग्रकाश, चिदानन्द-स्वरूप 
आत्मा के ज्ञान में प्रतिष्ठित हो जाना, उस “अध्यारोप' का 'अपवाब' है। 


अपचाद 


बैदान्ती अद्वेत दर्शन में जीवात्मा और परमात्मा में तांदात्म्य मानते है। 
भेद तो कल्पित है, 'उपाधि' के कारण है! उस “उपाधि' के नाश होते ही, 
'जोव' अपने स्वरूप को प्राप्त होता है और दही स्वरूप तो “बहा, या परमात्मा 
है । इसी वात को श्रुति ने अनेक महावाकयों के द्वारा समझाया है, जैसे-- 
/तत्त्वमसि' का अर्ये 

“तत्‌ स्वण्‌ असति' | आचार्य अपने शिष्य को कहते है---त्बं तत्‌ अरसि--तुम वह 
हो । सामने बैठा हुआ, शरौरघारी, सोमित ज्ञान वाला, द्ारीर, इन्द्रिय आदि से 
युक्त पुरष (>-तुम) परोक्ष, सर्वव्यापो, चित्‌-आनन्द स्वरूप, वह-न्तत्‌>ब्रह्म हो । 


ये दोनो 'त्वम्‌' और 'तत्‌' परस्पर विरुद्ध धर्मों से मुक्त होते हुए भी अभिन्न 
कँसे हो सकते हैं ? साधक इसको समभने के लिए प्रयत्न करता है । अभ्यास के 
द्वारा उसे यह विश्वास हो जाता है कि तुप्त बराबर है 'चँतन्य--ऊपर जितने सोमित 
जीव के गुण कहे गये हे! तथा “वह बराबर है चतन्य+ऊपर जितने अपरिक्चिन्न 
अहम के गुण कहे गये है” | इन दोनो भावताओ में चैतन्य” तो समात रूप से दोनों ही 


१ छान्‍्दोग्य, ३-१४-१३ 
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में है। करे कोई प्रेई शा विशेध हडी है । होठों के हुचीं मे वरह्वह अचल शेड 
है। अपापय बह धावाएे करो है--'र्व झतु अधि शत्र उतते कहते का अखियाय 
यही है हि हद के ऑन पौर जग का 'बैंकय हुफ ही है। अच गण औो दलों 
कै शरवन्प में करे जाते है, के सुक्षा है। तस्वाए उत् मेहह डुक्त बाएं का वरिया 
#7 एऱ भरत द्रगरे चैकत्य में मित्र नहीं है, दोलीं हह हैं। बढ़ जहर अजतव- 
सश्तशा' के हारा ताकसणि/ इस महावावा का आाकार्धजोत हो जाया है।. 


इग प्रहार धाषर आवाएं के उपदेश के प्रभाज मे शक्कर इस भड़ाताहय के 
हारा अपने को साधाए इढा मरते लगता है। शक यगे मत में माजता होती है- 
सो बहूए तथा प्था॥ 'म्ड इद्यारिय/ (मैं इढ़ा हैं)। अत भाणाय कै डरा 
उपेश प्रहग कर, अप्यारोत और प्रणके अधदोड को अतूभत कर, तते और-हम 
होतों के अर्प को साक्षात्‌ अनुज कर, अद्धा का मशह़ लाएं ब्रा कर, अपने जी 
को विश, शु, मूरा, सर्प ईक्रमात्र को अतूभत्न करने लगता है। पर्षात 
कड़ा को विपय बला कर 'महें इह्मारिग (मैं बढ्य ह)--वग स्वाष्प की, 
अरण्दागार भारार आासी, उगदी (बित्त-दुत्ति' हो डाती है। 

जग मश्याकार भआारार याटी विस यूटि' का एश्माब सहयनरियय तो भव 
रग्म' ही है। अगाएव उसी बी ओर छो्य फर बढ़ 'बूसि' ब्रबूत्त होती है। ईेप्य 

) दब्द! को एछ प्रशार को बृत्ति' है, हिसे 'लक्षणा' कहते हैं। जब मियां 
बुत्ति रो रिगी बाहप के अर्थ का बोप सही होता, तब उससे सम्बद्ध एक दूसरे 
अर्थ का थोध कराते बाली जो दूसरी वत्ति होतो है, उसे 'लक्षणा” रहते हूँ। 
जरगे---गंगायां घोष: एंगा को पारा में अहिरों का एक छोटा सा गांव है । इस 
बाषय का, अभिषावृत्ति के ड्वारा, कोई सम्म्वित अर्थ नहीं होता, इसलिए 
'हद्गाथा' से पैंगा' धाम्द का गंगा को चारा अर्थ न करके गंगा का तीर! अर्थ 
किया जाता हूँ। इसमें गंगा शस्द का मुख्य अर्थ का परित्याग क्या जीता 
है भर यह जहतू-सक्षणा' शहा जाता हैं । 

इसी प्रकार 'शोणों धावति' (राल रंग दोड़ता हूँ) इस दाक्य के स॒हमार्य 
से कोई समम्वित अर्थ महीं निकलता । खाल रंग जड़ है, वह बौड़ नहीं सकता। 
इसलिए 'सक्षणा! के द्वररा लाल रंगवाला घोड़ा दौइता है! ऐसा अर्य | 
जाता हैं। इस अर्थ में 'मुख्याये' का भो प्रहण होता है। अर्थात्‌ लाल रण 
साथ लेकर घोड़ा दौइ़ता है! ॥ यह 'अजहत्‌-लक्षणा” कहा जाता हूँ। उस वार्य 
में जिसमें 'छोड़ा' भी जाय और न भी छोड़ा जाय'--जंसे 'सोश्यं देवदत्त- 
(यह घही देवदत्त है), विष धर्म का परित्याण और समान दस्दु का प्रहाश 
होता है। इसे ही /जहत्‌ू-अजह॒त-रक्षणा' कहते हूँ । 





अत देन झ्च्र 


के साथ साक्षात्कार होने के पूर्व ही उस दुरत्तिं! को, ब्रह्म को घेरे हुए अजानों वा, 
सामना करनी पड़ठी है । उस दृत्ति' के खाथ खित्‌ का प्रति- 
विम्ब भी रहता हो है। उसके प्रभाव से वह “चितृप्रतिविम्बित- 
जित्तवृत्ति उम्र अज्ञात का नांझ कर देती है। 


अज्ञाद छा नाश 


चैचत्त! और उसकी वृत्ति' मो तो अन्नात ही के स्वरुप हैं। अतएत्र कारण 
के शा से कार्य का नाश हीता ही है, इस सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म को घेरे 
हुए बजान के नाश के सायन्साथ “वित्त! और उसकी (वृत्ति' 
का भी नाथ हो जाठा है ! इसके पद्चात्‌ वह चितृ-प्रतिबिम्ब 
प्रैदकर पुनः ब्रह्मवस्वश््प का हो जाता है और अन्त में एकमात्र ब्रह्मा रह जाता 
है । यही “नोव' बौर ब्रह्म! का एंश्य है । यही वह्मसाज्ञात्‌सार 
है। यही वेदान्त का परम र्ष्य है। 

इस अवस्था को प्राप्त करते के लिए म्रोग्यराघत का अभ्याल सर्वया 
पवैक्षित है॥ थदर्श, मनन और सर्वाद्यपूर्ण निरिध्यासना से युक्त समाधि 
के द्वारा ही चित्त-वृत्ति का शोषत हो सकता है और तभी 


ववित्तदृत्ति का नाश 


ब्रह्म साजात्कार 


22320 वह्‌ जित्तनवृत्ति ब्रह्मन्गत अज्ञान की नाथ करने में सभ्य 
हो सकती है। इसलिए साषक को “अप्टांद योए' का अम्पास 
करना चाहिए। 


ऊपर यह कहा गया है कि ब्रह्म-साज्षातृक़र के साय-स्ाथ समस्त अज्ञान 
बया उम्रके कार्यों का भी नाश हो जाठा है। चित्त में दो प्रतिविम्व” था बह भी 
“ब्रह्मस्वरूप' हो जाता है । पुनः 'ब्रह्म को छोड़ कर ओर वो 
मुक्ति बुछ भी नहीं बचत्रा । जीव और द्रह्म का ऐकय हो जाता है ॥ 

गह्ी तो झांकर-वेदान्त की मुक्ति है। 
जीव और ब्रह्म के एक हो जाने से तथा उस जीव के लिए माया के विलोन हो 
जाने से, 'एक्मेबादितीयं नेह लानाध्ति दिजचन यह श्रुनिवाक्य प्रमाणित हो जाठा 
है | इसके परे ठो 'गन्तव्य पद नहीं रहता | बतएंव इसी अद्वैत 
02028 उत्त्व का साक्षाक्‍क्तर करने पर साधक अपने सक्ष्य पर पहुँच जाडा 

के है और दु ख से सर्वदा के लिए छटकारा भी प्राप्त कर लेखा है। 





+ अध्यात्मोपनिषदु, ६३ । 
भा० दे० रह 


अधष्तथ बच 


में है। उसमें कोई भेद या विरोध नही है । दोनों के गुणों में परस्पर अत्यन्त भेद 
है । अतएवं जब आचार्य कहते है--त्वं ततू असि' तब उनके कहने का अभिप्राय 
यही है कि 'त्वे' का 'चेंतन्य' और 'तत्‌' का चैतन्य एक ही है। अन्य गुण जो दोनों 
के सम्बन्ध में कहे जाते है, वे तुच्छ हैं । तस्मात्‌ उन भेदक चुच्छ बातों का परित्याग 
कर एक चैतन्य दूसरे चैतन्य से भिन्न नही है, दोतो एक है। यह जहदु-अजहतु- 
सक्षणा' के द्वारा तत्वमसि' इस 'महावाक्य” का वावयार्थनवोध हो जाता है। 


इस प्रकार साधक आचार्य के उपदेश के प्रभाव से 'तत्त्वमस्ि' इस 'महावाउय' के 
द्वारा अपने को साक्षात्‌ ब्रह्म समझने लगता है । तव उसके मन में भावना होती है- 
'सोफ्ं दह्म/ तथा पदचात्‌ 'अहं ग्रह्मस्मि/ (में बढ हूं)। अर्थात्‌ आचार्य के द्वारा 
उपदेश प्राप्त कर, अध्यारोप और उसके अपवाद 'को अनुभव कर, तित्‌'! और-त्वम्‌ 
दोनो के अर्थ को साक्षात्‌ अनुभव कर, ब्रह्म का अखण्ड-बोध प्राप्त कर, अपने जीव 
को नित्य, शुद्ध, मुक्त, सत्य स्वभाव का अनुभव करने लगता है। पश्चात्‌ 
ब्रह्म को विषय बना कर “हूं ब्ह्मास्मि! (में ब्रह्म है)--इस स्वरूप की, 
अखण्डाकार आकार वाली, उसकी “चित्त-वृत्ति' हो जातो है। 

उस अखण्डाकार आकार वाली “चित्त-वृत्ति' का एकमात्र लक्ष्यनविषय तो अत्र 
“ब्रह्म! ही है। अतएव उसी की ओर लक्ष्य कर वह “बृत्ति' प्रवृत्त होती है । ग्रह 


९ छाब्द' की एक प्रकार की (ृत्ति/ है, जिसे 'लक्षणा' कहते हैं। जब अभिषा' 
यूत्ति से किसी वाक्य के अर का बोध नहीं होता, तब उससे सम्बद् एक दूसरे 
अर्थ का बोध कराने वाली जो दूसरी वृत्ति होती है, उसे लक्षणा के ते है । 
जैसे--गंगायां घोषः” गंगा को धारा में अह्रों का एक छोटा सा गांव है । इस 
याक्य का, अभिधावृत्ति के द्वारा, कोई समन्वित अर्थ नहीं होता, इसलिए 
लक्षणा' से गंगा' भ्नस्द का यंगा को घारा! अर्थ न करके पिंगा का तीर अर्य 
किया जाता हूँ ॥ इसमें गंगा झब्द का मुख्य अर्थ का परित्याग शिया जाता 
हैं और यह जहत्‌-लक्षणा' कहा जाता हैं । है 

इसी प्रकार 'शोशों घावति' (छाल रंग दौहता हैँ) इस बाश्य के मुहयार्प 
से कोई समन्वित अर्थ नहीं निकलता ॥ लाल रंग जह है, वह दोह नहीं सरता। 
इसलिए 'लक्षणा' के ड्वारा लाल रंगवाला घोड़ा डोहता है / ऐसा अर्थ हि 
जाता है । इस अर्य में 'मुख्याय' का भी ग्रहण होता है । अर्थात्‌ हाल रंए को 
साथ लेकर धोड़! दोहता हैं!। यह अजहत्‌-लक्षणा' शहा जाता है। उस दाइई 
में जिसमें छोड़ा'ं भो जाय और न भो छोड़ा जाय--जंसे 'सोप्यं शेवरतत. 
(णह बही देददत्त हैँ), विद धर्म का परित्याग और रामान वहतु का एड 
होठा हैं इसे ही हहतु-अजहत-सक्षणा कहते हैं । 


अद्वेत इन श्द्९ 
के साथ साक्षात्कार होने के पूर्व ही उस दुत्ति' को, ब्रह्म को घेरे हुए अज्ञान' का, 
सामना करनी पड़दी है। उस “वृत्ति' के स्वाथ बित्‌ का प्रति- 


बिम्ब भी रहता ही है। उसके प्रभाव से वह्‌ 'चित्प्रतिबिम्बित- 
चित्तवृत्ति' उस अज्ञान का नाश कर देती है। 


अज्ञात का नाश 


'चत्ती और उसकी वृत्ति' भी तो अज्ञान ही के स्वरूप हैं। अतएव कारण 
के हा से कार्य का नाश होता ही है, इस सिद्धान्त के अनुसार ब्रह्म को घेरे 
हुए अजान के नाश के साथ-साथ 'चित्त' और उसकी (ृत्ति/ 
का भी साध हो जाता है ! इसके पश्चात्‌ वह चित्‌-प्रतिबिम्ब 
लौटकर पुनः ब्रह्म-स्वरूप का हो जाता हैं और अन्त में एकमात्र ब्रह्म रह जाता 

है । यही 'जीव' और शब्रह्म' का ऐक्प है । यही ब्रह्मसाक्षात्कार 
अह्मसाक्षात्तार है | यही चेदान्त का परण रूथ्य है। 


इम अवस्था को प्राप्त करने के लिए मोगसाघन कग अभ्यास सर्वपा 
पेक्षित है। 'श्रवश', 'मतन! मोर सर्वाद्धयपूर्ण 'निदिष्यासन' से युक्‍त्र समाधि 
के द्वारा ही चित्त-बुति का शोपन हो सकता है और तभी 
वह जित्तयृति ब्रह्मण्गत अज्ञान को नाश करने में समर्थ 
हों सकती है। इसलिए साधक को “अष्टांग थोग का अभ्यास 


चित्तवृत्ति का नाश 


गोगसाधना की 


करना चाहिए। 


ऊपर यह कहा गया है कि ब्द्यन्साक्षातृूकार के सायन्साथ समस्त अज्ञात 
वया उसके कार्यों का भी नाश हो जाता है। चित्त में जो 'प्रतिविम्ब' था वह भी 
“ब्रह्मस्वरप' हो जाता है । पुनः ब्रह्म को छोड़ कर और तो 
भृष्ति बुछ भी दही बचता । जीव ओर ब्रह्म का ऐक्य हो जाता है । 
यही तो श्ञाकर-देदान्त वो सुक्ति है। 


जीव और इह! के: एक हो जाने से तया उस हीव बे लिए माया के विडीन हो 
जाने से, 'एक्मेवातोय नेह नानात्ति किझ्चन' यह श्रुनिवाक्य प्रमाणित हो जाता 
है । इसके परे तो 'गन्तव्य प[द मही रहता ॥ अतएवं इसी अद्वैठ 
तत्त्व का साक्षात्कार करने पर साधक अपने लय पर पहुँच जाता 
है और दु ख से सवंदा के लिए छटकारा मी प्राप्त कर लेता है। 


क्ौद और बहा 
अप ऐंक्य 


* अध्यास्रोष्निषद, ६३ ॥ 
० द० रह 


कै हनी 
504 भारतोय दर्शन 


तत्व ज्ञानियों का अनुमव है कि यह ्रद्म/ आनन्द-स्वरूप है। श्रुति में भी 
इसके लिए अनेक प्रमाण हैं--'आननदं ब्रह्मणो विद्वान्‌”, सच्चिदानन्द ब्रह्म, आततदों 
ब्रह्मेति व्यजानात्‌”, विज्ञानमानरद ब्रह्म इत्यादि। इस आनन्द को पाकर साधक 
“आनन्दमय' हो जाता है। न्यायवेशेषिक में सत्‌' रूप की, सांख्य-योग में 'वित्‌ 
रूप की तथा वेदान्त में आनन्द रूप की अभिव्यक्तित होती है। यह आनन्द का 
साक्षात्कार नित्य है। अतएव मुकक्‍्तावस्था में सभी उपाधियों से रहित होकर 
“जीव' ब्रह्मत्व को प्राप्त कर छेता है। जोव और ब्रह्म में कोई भेद नहीं रहता। 
आनन्द तो है, किन्तु आनन्द का अनुभव करने वाला कोई नही है। इसीलिए कहा 
है कि ब्रह्म 'भवाडमनसगोचर' है । 
साधक को यह पूर्व हो से मालूम है कि प्रारब्ध-कर्म के क्षय के बिना 
“मुक्ति' नही मिलती | इसलिए शांकरवेदास्त में भी यदि 'संचित' और 'क्रियमाण 
(/ ज्ञोव्मक्ति कर्म के नाश होने पर जीवितावस्था ही में तत्त्वज्ञान हो जाय॑, 
5 ती वह जीव आरन्ध-कर्म के क्षय पर्यन्त झरीर को पूर्ववत्‌ धारण 
रखलेगा। इस अवस्था को “जीवन्मुक्ति' कहते हैं । अब साधक नवीन कर्म नहीं 
करेया, जिससे आगे पुन. उसे कोई नवीत शरीर-घारण करना पड़े । जीव ज्ञान के 
द्वारा सभी 'संचित” और 'क्रियमाण' कर्मों का नाश कर देगा, तथापि शानोदय के पूर्व 
जिस प्रकार का जोवनयापन वह करता था उसी प्रकार से जोवत को अनासक्त हो 
कर व्यतीत करेगा । 'प्रारब्ध-कर्म' के क्षय होने पर, झरोर का पतन हो जायगा 
और वह सर्वथा “मुक्त' दो जायगा । 


प्रमाग-विचार 


बेदान्त में भी एक प्रकार से , ध्यावहारिको सत्ता को घ्यात में रखने से, मह 
कहा जा सकता है कि दो ही तत्त्व' हैं। एक पारमाथिक तत्त्व--ब्रह्म' और दूसरा 
व्यावहारिक तत्त्व--/जगत्‌' या माया । ब्रह्म के शान से ही परम-पद की प्राप्ति होतों 
है। परम-पद तो ब्राह्म हो है, उसका शान तो श्रृति-्रमाण से होता है। उसके ज्ञान के 
* जत्तिरोव उपनिषद्‌, २-४३ 
* हंसिरोय उपनिषद्‌, २-४ ॥ 
* लंतिरीय उपनिषद्‌, ३-६ । 
* डुहदारच्यक उपतिवद्‌, ३-९-२<८। 


अड्डत इसे इछ१ 


लिए तो एकमात्र प्रभाण है--शब्द । इसलिए यच्नपि दस्तुत वेदान्त में अन्य प्रभाणों 
के विचार की आवश्यकता ही नहीं है, परन्तु त्क्ष' का ज्ञान बिना माया को 
सहायता के, साथारण लोगो के लिए, हो नही सकता । ज्ञानियों के लिए तो ययाये में 
एक' ही 'प्रमाण' है । परन्तु 'माया' अर्थात्‌ प्रपठच का ज्ञान तो प्रत्यक्ष, आदि सभी 
प्रमाणो से ही होता है । अतएवं मद्यपि ब्रह्म को जानने के लिए छोकिक प्रमाणों 
को आवश्यकता नहीं है, तथापि जगत्‌ की वस्तुओ के ज्ञान के लिए तो प्रत्यक्ष, आदि 
अमाणों का भी वेदान्त में निरूएण किया जाना आवश्यक है, अन्यथा 'प्रप्॑च' का 
ज्ञान नही होगा और बहा” का भी ज्ञान नही हो सकेगा 


प्रभाणों की संस्या 


इसी दृष्टि को लेकर वेदान्त में भी प्रत्यक्ष, अनुमात, उपसान, आग्रम, अर्या> 

पत्ति लया अनुपलब्धि ये झ प्रमाण माने जाते हैं + प्रत्यक्ष-प्रमा का करण प्रत्यक्ष- 

प्रमाण' है। वेदान्त में प्रत्यक्ष-प्रमा तो 'बैतन्य' ही है। 

यह बद्ा, या चैतस्य, अपरोक्ष' है। इसके श्रुति प्रमाण 

१--यत्‌ साक्षाइपरीक्षाद ब्रह्म" । 

बेदात्त में भी प्रत्यक्ष-ज्ञान प्राप्त करने के लिए साख्य के समान चित्‌-प्रतिविम्व 

5 सहित जित्तवत्ति! अहकदर और सन को लेकर इन्दियों के द्वारा विपप के साथ 

सम्पर्क में आते हो विषयाकाराकारिता हो जाती है। यही 

कू अयस का परिणाम दृत्ति/ है।' विषय जड्ड है, अतएवं चित्त में प्रति- 

विम्बित जो चितूं बह विषय-प्रदेश में जाकर न बेल विषपयगत 

जाने को साए करता है, विभ्तु जड़ विपय को भी प्रत्राश में छाता है। तभी उस 
हू ब्रिषय हा प्रत्यक्ष-ज्ञान होता है । 





श्रप्मक्ष-प्रमाण 





"ब्रह्म के प्रत्यक्ष के लिए, जैसा ऊपर नहा गया है, अध्यारोप' और 'अपवाद! 
डरा झपने से आत्मा का अनुभव करने वर सांघत्र वी वित्ू-प्रतिविम्विता चित्त- 
अपने असर अहम के साध करने के 
झा का प्रत्यक्ष बृत्ति अपने भ विद्यमान प्रणह्म के भाक्षात्तार करने के 
लिए प्रवृत्त होतो है। सब मे पहले दह “चित्तदृति! अज्ञात का 
शा कर साथ ही साथ अपने को मी नाश गरतो है 'ब्रद्म' तो स्वप्रकाश है, उसे 
* अहूरारच्यकट, ३-४-१ 
* बेदस्लपरिभादए, प्रस्यक्षपरिक्षटेद 


रेफर आरए्तीय दर्शत 


प्रकाश में छाते के छिए हिसी अन्य प्रकाश का प्रयौजत नहीं होता | अवयूत विस 
के गाश होते पर डिछड़ा हुमा बढ़ प्रतिविस्त आद को ईवय अद्चजयरप हो जाया 
है। यददी बद्मा की सपरोझानुमूति है। 
मह प्रत्यश दो प्रकार का है--विविकल्माक हंग्ा सेविकत्यक। इस भ्रेदी 
के छक्षण स्पाय-ैशेषिक के लशण के रामान है। पुत. प्रय्ष के दो मेद है-- 
प्राफश के शेर. शी ियाशी' वषा ईव्वरगान्ञी। अत्तकरणावब्धिन्त चैठन्य 
जीव है और अच्त:करणरूप उपाधि से अवन्छिन्त चैठस्य 
“जीवशाक्षी' है। एक में अन्त:करण विशेष है, जैसे--रुपविशधिष्ट घट में 'हप' 
जीवराशी विशेषण है और दूगरे में अस्त:करण उप्ापि है, जैये--कर्गी्ठिक 
रो अवच्छिन्त आकाश 'श्रोत है। यहाँ कर्णछिद उपायि' है। 
अम्ठकरण जड़ है। इसके दारा घट, पट आदे विधय का प्रकाश नहीं हो सकता, 
फिर इनका अध्यक्ष भी सही हो सकता । अठएव विषय को अवभासत में छि! 
चैतन्योपाधि की आवश्यकता होती है। यह 'नोवसाक्षी प्रत्येक आत्मा में है, इसलिए 
यहू नाना है। 
मायोपहित चैतन्य को ईदवरसाक्षों कहते हैं । यह एक हो है, क्योकि उसकी 
उपाधिमूत माया एक ही है। इस्ो मायामिः पुदरुय ईयते', यहाँ 
इववरसाक्षी बहुबचन का प्रयोग साया की घक्तित के लिए है जो अनेक है / 
यह अतादि है, क्योकि उसको उपाधि भूत माया अनाई है। भाया से अवन्ठिश्न 
चैतन्य 'परमेश्वर' है । माया के विशेषणरूप में रहने से 'साक्षित्द” होता है । यही 
+ईपवरत्व' और साक्षित्व! में भ्रद है।' 
इस प्रकार साक्ो के दो प्रकार होने से प्रत्यक्षज्षान में भी दो भेद हैं-- 
ज्लेगगत और ज्ञप्तिगत। भशप्ति तो स्वप्रकाश है, इसलिए '्षप्तिगर्ता प्रत्यक्ष 
का लक्षण है 'चित्त्वम' । श्ञयगत प्रत्यक्ष का निरूपण ऊपर कहा ही गया है ।, 
पुनः प्रत्य् के दो भेद हैं--इब्कियजन्य और इस्डिय से अजन्य। पाँच ज्ञतिद्धियों 
हे के द्वारा पृथक्-पूषक्‌ जो साक्षात्‌ ज्ञान हों, वे सभी इख्धियजन्य 
अड्टेत यहा प्रत्यक्ष हैं । मन वेदान्तमत में इत्धिय नही है। अतएवं मुख, 
इख्धिय नहीं... आदि का जो अत्यक्ष है, वह इख्धिय से अजत्य है 


+ बेदान्तपरिभाषा, प्रत्यक्षपरिच्छेद । 


अत दर्शन इछ३ 


घाण, रसना तथा त्वग इन्दियाँ अपने स्थान में स्थित होकर ही ज्ञान उत्पन्न 
करती है, किन्तु दक्षु ओर शआोत्र स्वयं विषय के पास जाकर उसे विषय का शाद 
दैशेधिक डत्पन्न करती हैँ। “श्ोत' चक्षु के समान सीमित है, इसलिए 
किक ा बह भी वीणा, आदि के पास छाकर शब्द की ग्रहण करती है। 
ही कारण है कि वीणा के शब्द को हमने सुना, ऐसी प्रतीति 
होती है । इससे स्पष्ट है कि न्याय-वैश्वेपिकमत के समान 'वीचोतरंपन्याया या 
दम्बमुकुलन्याय से कान तक आाने में अनन्त झब्द की उत्पत्ति को कल्पना को 
बेदान्ती नहीं मानते।' 
व्याप्ति-ज्ञान से उत्पन्न ज्ञान 'अनुमिति' है, उसके करण को “अनुमान प्रमाण! 
कहते हैं। न्याय-वैशेषिक की तरह ये छोग तृतीयलिय परामर्श” 
को अनुमान नही मानते, क्योकि वह “अनुमिति' का हैतु नहीं है । 
व्याप्ति के स्मरण की भी आवश्यकता इन्हें मही है, उसमें यौरव है और मानने में 
कोई प्रमाण भी नहीं है । 
इनके भत में केवल 'अन्दयातुमान' ही होता है। इसमें क्बलान्ययी/ तथा 
वध्यतिरेक अनुमान नहीं हो सकते ९ 
अन्य भ्रमाणों में कोई विशेष भेद नहीं है। जिस प्रकार मीमासकों ने उतका 
अये किया है उसी प्रकार उन्हों अर्थों को वेदान्ती लोग भी स्वोकार करते हैं । यही 
कारण है कि 'व्यवहारे तु भाट्टनप/ बेदान्तियों का सिद्धान्त है। इसलिए उनका 
बिचार यहाँ नही किया गया। 


अनुमान 


आलोचन 


उपर्धुक्त विवेचन से यह स्पष्ट है कि सांख्य के ठिद्धात्तों को स्वीकार करके 
उसके अनन्तर वेदाम्त-भूमि! का विचार क्या जाता है। सांस्य ने 'बमात्मा 
को “चिंत्स्वरूप' माना, उसे वेदान्तियों ते स्वीकार कर लिया । 
किन्तु रेवल चैतन्य में कोई आकर्षण नहीं है और जब तक 
वास्तव में 'द्रह्म-तत्त्व सर्वथा अपूर्व न होगा, तब ठक इसके 
लिए कोग इतते ध्यागुलू बयो हों ? अतएव जिज्ञासा की अपेधा होती है कि इस 


आतन्द को 
खोज 


+ बेदान्तपरिभाषा, भ्रत्यक्षपरिष्छेद 
* देदान्तपरिभाषा, अनुमानपरिश्छेद 3 


३७४ भारतीय दर्शन 


चित्स्वरूप में कोई ऐसा स्वरूप होता चाहिए जिसकी अनुभूति से पुनः किमी वर 
की लालसा न रह जाय ! ढढनें पर जिन्नासु को ज्ञात हो जाता है कि वह स्वरूप 
“आनन्‍्द' है, जिसका पता 'सांख्य-भूमि! तक कसी को नही था। यही आनरूदा 
है जिसके सम्बन्ध में तैत्तिरीय उपनियद्‌ में कहा गया है-- 

आनददो ब्रह्मेति ब्यजानात्‌ । 

आतस्दादयेव खल्विमानि भूतानि जायन्ते । 

आतन्देव जातानि जीवन्ति ॥ 

आननन्‍द॑ प्रयन्त्पभिसंविशन्तोति 7 

इस आतन्द को 'शांकरवेदान्त की भूमि! में जिज्ञासु प्राप्त कर आप्तकाम हो 

जाता है। सच्चिदानन्दं ब्रह्म” की अनुभूति उसे अपने ही झरीर में हो जाती है । 


शंकराचार्य का लक्ष्य अद्देत की स्थापना है। ब्रह्म ही 'अद्वत तत्त्व” है। यह 

तो अनादिकाल ही से सर्देथधा सिद्ध है । केवल अज्ञान से जो वह आच्छादित है, 
ह न्‍ उस आच्छादन को दूर करना आवश्यक है, फिर वह ब्रह्म स्वतः 
और माया' माया सिद्ध है, स्वप्रकाश है, उसे जानने के लिए किसी अन्य प्रकाश 
की अपेक्षा नहीं है। वह आच्छादन ही “मार्मा' है । दांकर ने 

'म्राया' को 'न सत्‌ और न असत्‌' कहा है। 'दह्म' से स्वंधा विलक्षण होने पर भी 
'माया', दशविषाण के समान 'न असत्‌' है और न ब्रह्म के समान सत्‌' ही है। इस» 
लिए उसे 'मनिर्वेधनीया' कहां है। यह भी सत्य है कि ब्रह्म के अतिरिवत कोई भी 
अन्य वस्तु परमार्य-रूप में वेदान्तमत में सत्य मही है। फिर गया प्रलय में माया 
ब्रह्म में लीन हो जाती है? यदि लीन हो जाती है, तो पुतः उससे भिन्न क्‍यों है? 
और फिर अत्यन्त विलक्षण हो गंसे है ? यदि कहा जाय कि धांकरवेदान्त के अनुतार 
मौक्ञावस्था में 'माया/ नहीं रहती, केवल अद्वितीय 'बहए' ही रहता है, तो विवर्तस्वरूप 
इस माया को सुच्छ और असत्‌ ही गयों नहीं कह देते ? है तो वास्तव में धांकर- 
वेदाच्त के अनुसार 'असत्‌' ही, क्योकि एक सात्र 'सतत्‌' वस्तु तो बहा ही है। परतु 
शंकराचार्य 'माया' को तुन्छ' कह कर परित्याग करने को अ्रम्दुत नहीं हैं। इससे 
यहू बडा जा सकता है कि घाकरवेदास्व को वस्तुतः माया' से छुटकारा नही है। 


* ३-६॥ 
* किपाडिभूतिमहानारायभोपतिवर, रैे । 


अड्टेत दर्शन इंड५ 


बह ब्रह्म के समान, किसी न किसी रूप में, अनिर्ववदोया' ही होकर रहती है 
अवश्य । फिर सर्वधा अत की सिद्धि कहाँ हो सकी ? हाँ, इतना अवश्य है कि अन्य 
दर्शनों बी अपेक्षा शाकरवेदत की भूमि सूदम है और यहाँ पहुँच कर जीव और 
परमात्मा, या ब्रह्म के सम्बन्ध मे बहुत स्पप्ठोकरण हो जाता है। इस भूमि में साघारण 
लोगो के लिए अद्दैत का प्रतिपादन भी क्सी तरह हो जाता है, परन्तु फिर भी 'माया' 
के सम्बन्ध से संबंथा मुक्त होने के लिए जिन्नासु की प्रवृत्ति शाकरवेदान्त में निवृत्त 
नहीं हो सकी । जिज्ञासु सवंतो भावेत अद्वत' को खोज में, धूर्णता' की जिज्ञासा में, 
अलर्ट तस्व'" को दूढने में, लगा ही है। 
अन्त में मह कहना आवश्यक है कि वेदान्त को सममने के लिए जिज्ञासु को 
बविधिपूर्वक बेद तथा छः वेदार्गों का अध्ययन करना आवश्यक है, अन्तत इनके तत्त्वो 
अपकारों के सम्बन्ध में ज्ञान प्राप्त करना तो उचित ही है। उसे काम्य 
होना... और निषिद्ध कर्मों का परित्याग कर नित्य और नैमित्तिक 
4५ कर्म को करते हुए, प्रायशिदत्त, उपासता, आदि का अनुष्ठान 
करने से, अन्तःकरण के मछो को दूर करता भी आवश्यक है, जिससे अन्तःकरण स्वच्छ 
और शुद्ध हो जाय । पश्चात्‌ नित्य और अतित्य वस्तुओ में विवेकज्ञान, इस लोक 
तथा परलोक में प्राप्त फलो से विरकत, 'शम,' दम', 'उपरत्ति,, 'तितिक्षा', समाधान' 
(समाधि) तंथा 'श्रद्धा' इन अध्टाग-योगो से मुक्त, होवा आवश्यक है। अन्त 
में भुतित के लिए इच्छा भी होनी आवश्यक है। 


इस भ्रकार जो अपने को योग्य बनावेया, वही वेदान्त के अध्ययन करते का 
योग्य अधिकारी होगा! वेदान्त के विपय लनुभव करने के लिए है। साक्षात्‌ 
अनुभूति न होते से बरह्म-तत्त्व का ज्ञान नहीं होगा ६ 


अद्ंतवाद का सिहावलोकन 


अन्त में यह कह देता आवश्यक है कि भारतवर्ध की विचारधारा में अद्वैतवाद 
का इतिद्वास बहुत प्राचीन है। उपनिपदो में तरे अद्व॑तमत के प्रतिपादक अनक धुतियाँ 
हुँ और उनके विशेष अध्ययत से उपनियदों में अद्वतदाद ही की मुख्य विचारघारा 
चहदी हुई दिखायी देती है। परदाभारत आदि प्राचीन ग्न्धो में भो मद्दैतमत का समर्थन 
दिखायी पड़ता है । 


* 'पूर्णमद्रगमखण्डचेतनम्‌-वराहोपनिषद, ३०८ ॥ 


३७६ भारतीय रह्त 


बौदईर्शन में विजानवादी तथा शृस्यवारी अईैदमत के है प्रद्ियादक ये । इसी 
प्रकार शाक्ता और इैदागम में भी अद्ैतमा ही वा ध्रापात्य है। जैनमत में भी 
सममतभद्द! ने अद्वैतमत वा उल्देश किया है । समल्‍तभद्र शंकराचार्य में प्रामीन थे। 
“डिवर्त' ध्द का प्रयोग भवभूति ने भी दिया है और सम्भव है कि शंकर के पूर्व में 
भी इस छ्ब्द का प्रयोग हुआ हो। इन बातों से यह स्पष्ट है कि दर्शनों के वर्गीकरण 
करने के थाद भी अद्वैनवाद के आदि प्रवाक शंकराचार्य नहीं हैं । 


परन्तु इत सभी अद्वतमत में कुछ न कुछ मेंद है और यह मेद होता भी स्वामा- 
विक है। सभी आचार्यों का एक दृष्टिकोण तो है नहीं । 'यौहपाद' शंकर के परम गुद 
थे । अपनी माण्डूनपकारिकाओं में इन्होंने मी अद्दववाद ही का प्रतिप्रदत किया है! 
कुछ विद्वानों का कहना है कि बौद्ध-अद्वैतवाद का प्रमाव गौड़पाद की कारिकाओं र 
स्पष्ट है और उसका प्रभाव शंकराचार्य पर भी पड़ा है। परन्तु धाचीन दाझति३ 
विचारधाराओं के अवछोकन से यह स्पष्ट है कि शंकर के ऊपर बौद्धमत का प्रभार 
गढ्ढी पका / प्ंकर उशकिएडों के पं हा के / का्योतिक हल्कों कर उत्हें आाथार 
अनुमूति अवश्य रही होगी । ऐसी स्थिति में वेद के सन्‍्त्रों से लेकर उपनिषद्‌ पर्यन्त 
जिस अद्वैतमत का प्रतिपादत है, उसीके आधार पर, या उसीसे प्रभावित द्ोकर, 
शंकर ने अद्वत का प्रतिपादन किया है, यद्दी कहना उचित मालूम होता है। मुझे ठो 
यही विश्वास है कि अन्य अद्वतवादियों ने भी चाहे वे बौद्ध हों था बोद्धतर हों, 
उपनिषदों ही से प्रभावित होकर अपने-अपने ग्रन्थों में अद्वैतमत का प्रचार क्या 
है। फिर भी कुछ न कुछ अपना-अपना वेलक्षण्य सभी के अद्वतवाद में है ही। 
उपर्युक्त भावनाओं के प्रभाव ही से कुछ विद्वानों ने तो शंकर! को प्रच्छन्न- 
बौद्ध! भी कहा है। भास्कर ने तो शंकर के प्रति आक्षेप करते हुए कहा है-- 
(दगीत॑ विच्छिन्नमूल महायानिकबौद्धगाथित मायावादं व्यावर्धयम्तो 
छोकान्‌ व्यामोहयन्ति!।" 
श्ये तु बौद्मतावलम्बिनो मायावादिनस्तेपप्पतेन स्थायेन सूत्रशारेणव 
निरस्ता बेदितव्या/ 





९ “अ्वैतैकान्तपक्षेषषपि दृष्टो भेदो विदद्धयते! --आप्तमोमांसा, रेड । 
* म्ायावादमसच्छास्त्र प्रच्छन्नं बौदधमेव च। 

+ आस्करभाष्य, १-४-२५॥ 

5 भास्करभाष्य, २-२-२९ । 


अईदत दर्शन ३७७ 


परन्तु यह विचार या आक्षेप आग्रहवश ही है और फ़िर अपने-अपने दृष्टिकोण 
से परमतत्त्व के प्रतिपादन करने में सभी स्वतन्त्र है। 


गौडपादे ने-- 
अस्ति नास्त्यस्ति तास्तोति नास्ति नास्‍्तीति वा पुनः ३ 
चलस्थिरोभयाभाव॑ रावृणोत्येष बालिशः ॥ 


कोटयइचतस एंतास्तु. प्रहेर्पासां.. सदावृतः १ 
अंगवाताभिरस्पृष्ठो येन दृष्टः से स्वंदूक॥ 


इल कारिकाओ में आत्मा! को 'अस्ति', नास्ति', अस्ति-नास्ति' तथा 'वास्ति- 
नास्ति' इत चार कोटिंपी से अस्पृष्ठ कहा है, मर्थात्‌ आत्मा न सत्‌ है, न असत्‌ है, 

' म॑ सत्‌-अस॒त्‌ उभयात्मक है और न सत्‌-असत्‌ से विलक्षण ही है। इस प्रकार की 
आत्मा' का जिन्‍्होने दर्शन किया है, वे ही सवंदुक्‌” अर्थात्‌ सर्वदर्शी' हैं । यही बात 
बहुत पहले बौद्ध विद्वान्‌ नागार्जुन ने माध्यमिक-कारिका में कही थी-- 


मे सप्नासन्ष सदसप्त घाप्पनुभप्मकम्‌ ! 
खतुष्कोटिविनिमुक्त तत्त्वं साध्यमिका विदुः ॥ 


इनके अतिरिक्त बहुत से दाश्शतिक तथा प्रारिभाषिक शब्द है जितका 
बौद्ध-दर्शन और शांकरमत दोतों मे एक ही अर्थ में प्रयोग किया गया है। इन सभी 
समानताओ को देखते हुए भी यही कहता उचित है कि 'परमार्यतत्त्व' के स्वरूप-विचार 
में दोनो भतो में भेद नह्दी है। दोनो मतो ने ब्यावहारिक-सत्ता से भिन्न पारमाधिक- 
सत्ता को स्वीकार किया है। अतएव पारमाधिक दृष्टि से जब परमतत्त्व का विचार 
ये दोनों करते है, तो अनेक प्रकार की समानता का होना दोनों में स्वाभाविक है। 
सम्भव है गौड़पाद ने बौद्धमत के डाब्दों का प्रयोग जात बूक कर किया हो। ये सभी 
बाते शंकर से भी छिप्री नहीं थी । शकर ने भी उसी परमतत्त्व का पारमायिक दृष्टि 
से ही प्रतिपादन किया है। अतएव इन सब में इस प्रकार की सदृश-भावना का होता 
कोई आदइचयं नहीं है। परन्तु इससे यह नही कहा जा सकता कि वेदान्तियों ने 
बौदो से भावों का ग्रहण किया है। 'परमतत्त्व' के स्वरूप का वास्तविक वर्णन तो 


९ क्ारिका, अलातशास्तिप्रकरण, ८३-८४ ६ 


कट मारतौय इ्गत 


शर्दों के द्वारा किया कहीं जा सकता, फिर भी झारों को छोहहर अन्य कोई साएत 

भी नहीं है जिगके द्वारा उसके सम्वस्ध में कुछ भी कड्ा जा सके । परमतरत डा 

रवश्प ही ऐसा है हि जो कोई उसका प्रकयादन करेगा, बड़ उसी ब्रकार के ब्र्ों 

का तथा भातों का प्रयोग करे ही था । किन्तु इसमें शानपूर्वक किसी ने दूगरे से है लिया 
» यह कहता उचित महीं है । 


मूस-तह्व के शम्बस्प में सो हमें विश्वास है हि बौद्धों ने सथा धकर ने उपनिपर्श 
ही से अपनी-अपनी भावता की प्राप्ति की थी। यही गौड़पाद के सम्बन्ध में भी 
जहूता उचित है। 


त्रयोदश परिच्छेद 
काश्मीरीय शैवदर्शन 


अद्वेत-भूमि 


शाकरबेदान्त की “माया के रहस्य को शांकरवेदान्त-भूमि में साधक मही समझे 

सका। साथा कहाँ से आयी ? किस प्रकार चंतन्य को अज्ञान ने घेर लिया ? क्यो 
घेरा ? इत्यादि प्रश्न जिज्ञासु के मन में उदित होते हैं। 'भाया' अनादि है। अनादि 
काल से “ब्रह्म” उससे आच्छप्न है, 'जोव' और 'ईश्वर' भी अनादि हैं। यह सव॑ समा- 
घान होने पर भी मन में सत्तोष नहीं होता + वेदान्त का “ब्रह्म चेतन्य और मआनन्‍द॑- 
स्वरूप है। साल्य-पुरुष चेतन्थ-स्वरूप है, परन्तु इस “चैतन्य” या 'आसन्द' से बया 
छाभी इनमें यदि 'कर्तृत्॑' हो न हो, तो आकर्षण ही क्‍या है ? यदि 'ब्रह्म' 
श्र्वेशक्तिमान्‌ है, परन्तु उस शक्ति का कुछ भी उपयोग न किया गया या श्रह्म स्वय न 
कर सका, तो उस झक्ति से क्‍या प्रयोजन? परन्तु कतुंत्व' तो जड़ मैं मानते है, 
इसलिए साधक को जिन्नासा की वेदाल्त-मूमि में निबृत्ति न हो सकी । अतएवं वह 
साझ्य के पुरुष तथा वेदान्त की भाषा या ब्रह्म को विशेष रूप से जानते के लिए 
अग्रसर होता है। दूसरी भूमि पर पहुँचते ही इन तत्त्तों को साधक बहुत विचित्र 
हूप में पाता है। वहाँ तो सभी वस्तु चिन्मय देख पड़ती हैं। उस “चिन्मय-जेयत्‌' 
में किसी से कोई भिन्न नही है। उस भूमि में एकमात्र तत्त्व है--परमशिव | वह 
'बित्‌' है, उससे हो सभो चिन्मय पदार्थ आविर्भूत होते है और फिर उसी में छीन 
हो जाते है । सृष्टि तो उनका 'उन्मीकून! मात्र है। इसलिए कहा गया है-- 

“अन्त.स्थितवतामेव घटते बहिरात्मता" 

“उन्सीलनस्‌ अवस्थितस्पेव प्रकटीकरणल्‌ 


१ ईदवरप्रत्यभिन्ना, ३२ । 
+ प्रत्यभिज्ञाहदय, पृ० ६॥ 


श्८ट० भारतीय बगत 


हंस भूमि को 'पैरदर्शत! की भूमि, या प्रत्मिनाभूविरदों है। देगी डा 
हंफ्तेय में घड़ाँ विभार जिया जागा है । 
हापसीरीय शैवररत को ध्रधमितारर्शत! भी कटी है। खड़े बदूश प्रातीत दर्शन 
है। इसकी स्गापकता काश्सीर प्रात में थी । अवरत उसी सांस गे यह प्रगिउ भी है। 
इंगे जिकरशत सपा साहेशवररर्शत' भी प्राणीतों ने बडा है। 
पह शैवागस है। यड़ भी एक अैतयाई है, जो (ह्राइपशार 
मे शाम सै प्रसिद है। मागमाघार्य समिततयुत इसडे सर्वश्ेष्ठ प्रतिवारक है। 


प्रहाभिजाइसंन में भी अगान है, साया है, रिन्‍्तु यड़ सतर्व नहीं है। यह 
परमगर्व के अपीन है। उतकी सीड़ा से इंग अंजान को उदय और छृथ दो्ों 
होते है। अगात के उच्य होते पर भी परमतत्द के रवरप 
इहाेत हवा में कोई भी परिवर्तत नी द्वोवा। माया का खेंठ तथा उससे 
में भेर सूष्टि सभी छती परमणित्ञ वी छीछा है। वह दो आपरान 
है, भारमाराम है, उनमें विसी प्रकार की इष्छा नहीं॥ जन 
तो प्रयोजनरहित्र उनका वरीशमात्र है। 
प्ॉकरदर्शन में साथा, या अज्ञात किसी के अधीन नहीं है। इसी में कर्तृच 
है। “बहा शुद्, साभी, अधिष्ठानहप, चेतन्पस्वहुप, अडर्ता है, डिन्‍्तु शैवदर्शन 
में 'माया', या अज्ञान, शिव के अधीन है। *परमशिव स्वतस्थ, विस्मय, शानस्वह्य 
तथा कर्तुस्वरुप हैँ । धोवदर्शन में 'विमश/ ही शित्र का स्वमात्र है। 'शा्तों और 
व्रिया' दोनो ही उसके लिए एक समान हैं। “उसको क्रिया हो 'ज्ञान' है, क्योंकि वह 
शात्ा का धर्म है तथा उसके कर्तृस्वभाव होते के कारण उसका ज्ञान ही किया है। 
इस शान और क्रिया की उन्मुखता का नाम *इच्छा' है। इसो कारण आत्मा इच्छामर 
है अयवा इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया इन तीनों शक्त्तियों से युक्त स्वातस्त्रमय है हा 
हवदर्शन की 'बात्मा' सर्वदेव और स्वमाव ही से सृष्टि, स्थिति, संहार, अनुग्रह 
एवं विूथ को करने वाली है, परन्तु शांकरमत के ब्रह्म में ये दातें नदीं है। यही एक 
बहुत वड़ा भेद दह्माद्वैतवाद और ईइवराड्पवाद में है ।' यही काटण है कि ब्रह्मार 
में बत्मा का स्वस्फुरण उकत प्रकार का न होने के कारण वह सत्य द्वोते हुए मी अत 
के समान है। “महायंमंजरी' टीका में महेश्वरानन्द ने कहा है-< 





५ पहमहोपाध्याय डाक्टर भोगोपोनावकविराज; कल्याण (शिवांक) पृष्ठ <३ 
* प्रत्यभिज्ञाहुदय, पृष्ठ २२०२३॥ 3 


कादमोरोय शेवदर्शन ३८१ 


यद्यपि बरह्माद्वतवाद 'अईद' है, किन्तु वस्दुतः वह द्वैत! ही समझा जाना चाहिए । 
यही बात 'संविदुल्लास' में भी लिखी है। 

आगमशास्त्र में अद्वंत' का अर्थ है--दो का नित्य सामरस्थ' । तभी तो वह 
अखण्ड, पूर्ण हो सकता है, किन्तु द्याकरवेदान्त में ब्रह्म सद्‌” है, परन्तु माया को शंकर 
'सत्‌' नही कह सकते, फिर इन दोनो में 'सामरस्य' तो हो ही 
नहीं सकता। विमशंशक्ति के समान “माया ब्रह्म की शक्ति 
नही हो सकती । “ब्रह्म सत्पं, जगन्मिष्या' यह तो बस्तुतः अद्वेत 
नहीं है, यह ढ्वंत या द्वेताभास हो सकता है। 

इन भेंद-धोतक बातों को मन में रखकर साधक 'शैवायम' की अद्वैत“भूमि में 
प्रवेश करता है। 


दो का तित्य साम- 
रस्प “अट्वेत' हें 


साहित्य 


इस शैवदर्शन का साहित्य विस्तीर्ण है। इसके साठ-सत्तर प्रन्थ जम्मू-काइमीर 
संस्कृत सिरीज में प्रकाप्चित हुए हैं, जिनमें 'शिवसूत्र' तथा उस पर “वृत्ति' भास्कर का 
वार्तिक, क्षेमराज की “विमशिनी, “प्रत्यभिज्ञाहदय', हन्त्रालोक', 'तस्जसार', 
(प्रत्पभिज्ञाकारिका', ईश्वरप्रत्यभिज्ञा', आदि बहुत ही प्रसिद्ध प्नन्य है । 


बमुगुप्द, कल्लट, सोमानन्द, उत्पलाचार्य, अभिनवगुप्त, भास्कर, क्षेमराज, 
जयरष, आदि ज्ञानी विद्वान इस मत के प्रचारक हुए है । 


तत्वविचार 


अन्य दर्शतों की तरह शैवदर्शन का मी अपना एक विश्येष छोत्र है। इस क्षेत्र में 
अस्तुतः एक मात्र तत्त्व हैं शिव उन्ही से अन्य सभी तत्त्व अभिव्यक्त होते है। तथापि 
अभिव्यकत तत्त्तों को छेकर शैवदर्शन में निम्नलिखित तत्त्व 
है--साख्यदर्शत के स्थूल मूतों से लेकर प्रवृत्ति तया पुर 
हस्व पर्यन्त पच्चीस तत्ततों को उसी कम में छ्ेददर्शन भो मानते है । 

भेद इतवा है कि सांख्यदर्शेन में बुरुए और “इहूदि' नित्य हैं; स्वतत्ज है । 
किन्तु दैवईर्शन में ये 'अनित्य' है', 'परतस्त्र' है । प्रति! रत््व यहाँ माया ने नाम 
से प्रसिद्ध है। इसरे साथ पाँच तत्द है-- बिला', “विल्ला', राग, बाल और “निवति 
ये पौच साया दे 'कज्चुरू” है ॥ इत पाँच तस्वों वे अस्त: प्रवेश करने से इनके श्वरूप 


तत्त्व 


रैट२ भारतीय वर्शन 


का ज्ञान हो जाता है और माया से छुटकारा मिलता है। इसके दाद 'माया' की 
अपेक्षा दूसरे सूक्ष्मतत्त्व में साथक प्रवेश करता है और शुद्धसत्त्व-विशिष्ट पुष्य 
'शुद्धविद्या' के रूप में साथक को देख पड़ता है। इसी को सदृविद्या' भी कहते हैं। 
यह शरदृविद्या' तत्त्व 'इइ्वरतत्त्व' में लोव हो जाता है और साधक को 'ईदवरतत्त्व' में* 
अनुभव करने का अवसर मिलता है। “ईइवरतत्त्व' 'सदाशिदतत्त्व' में, 'तदाशिवतत्तव 
जक्तितत््व” में तथा 'शक्तितत्त्व' 'परमशिवतत्त्व' में परिणत हो जाता है। वहाँ 
पहुँचकर साधक शिव-शक्ति के सामरस्य का अनुभव करता है। यही पृर्णावस्‍्था है। 
यही इस दर्शन का अपना परम लक्ष्य है। 
इस प्रकार 'माया' से लेकर 'शिवतत्व' प्येत्त ग्यारह तत्त्व मये है। सास्य के 
पचीस तत्वों को मिलाकर शैवदर्शन में छत्तीस तत्त्व हैँ । इनमें से प्रथम पचीस तत्त्वों 
का विचार सांख्यशास्त्र में हो चुका है। उसे यहाँ दृहराने का कोई प्रयोजन नहीं 
है । अत. उन्हें छोड़कर अन्य भ्यारह तत्त्वों का विचार यहाँ किया जाता है। 


प्रत्येक जीव में रहने वाला शिवतत्व ही आत्मतत्त्व” है । यह चैतन्यरूप है।' 
इसी को 'परा सं वित्‌', 'परमेश्वर', 'शिव, या 'परमशिव' भी कहते हैं। यह तत्त्व न 
केवल जीव ही में है, प्रत्युत जितनी वस्तु संसार में हैं, जहू या 
शिवतत््व.. ज्ेतन, सभी में व्यप्टि तथा समप्टि रूप से वर्तमान है। यह 
अनन्त वस्तुओं में रहने पर भी, एक है और एक रूप में सभी वस्तुओं में है। यह 
देश और काल से अतीत है, और फ़िर भी सभी देशों में तथा सभो कारों में एक 
रूप में वर्तमान है। यह नित्य और अनन्त है। यह समस्त विश्व में व्यापकरूप में है 
और “विश्वातीत' भी हैँ । वस्तुतः, जैसा बाद को बहा जायगा, समस्त विश्व ड्मी 
सत्त का अभिन्न रूप है। वरमशिव स्वयं छत्तीस तत्तों के रुप में जगत्‌ में मामित होता 
है। विश्वोत्ती्ण, विश्वात्मक, परमानन्दमय तया प्रकाशेत्रघन इस शिवतत्व का ही 
अपने से लेकर पृथिवीतत्व पर्यन्त प्रत्येक तत्त्व, अभिन्नरूप में, स्फुरण है ।' इस 
सरव के अतिरिक्त वस्तुतः और सुछ भी 'ग्राह्म या ग्राहक रूप में नहीं है। मही 
परमझिव मट्टारक नाता वैविश्पों के एप में स्वयं स्फुरण होते है।! यह इच्छा, शान 
ठया क़ियात्मक है, एवं प्रूर्णनन्द स्वभाव का है। 





* खतन्पमारमा,--शिवपृत, है, १। 
१ अखिलम्‌ अभेदेतंव रछुरति--प्रत्यभिशाद्रण, पृष्ठ ८ | 


+ ग्रत्यनिज्ञाहुरप, पृष्ठ $, ८; शिवदृध्टि, १०२१! 


अाधश्मोरोप इेददर्शन बेटे 


यह दत्त्व प्रकाशात्मा है, अर्थात्‌ विमज्ञ हो इसका स्वभाव है। सृष्टि अवस्था 
मेँ विश्वाकार होने से, 'ट्षिति' में विश्व को प्रकाशन द्वारा ठघा 'संहार' में आत्मसात्‌ 
करने से “'झिव' में पूर्ण जो अकृत्रिम अहँभाव है उसी को विमर्श 
शवित कहते है ।' यदि शिव में 'विमझ्/ शवित न हो, तो बह 
'अनीश्वर' तथा 'जड' हो ऊार्मेंगे। चित्‌, चैतन्य, परावाकू, परमात्मा का मुख्य ऐंश्वर्ष, 
क्तुत्व, स्फुरता, आदि झब्दों से आगमों में 'विमज्ञ' ही का वर्णन किया जाता है। 
इस शकित में अनन्त स्वए्प हैं, किन्तु इनमें पाँच €वरूप बहुत ही महत्त्व 
के हँ-- 
(१) चितृदाक्ति---यह प्रकाशरूप है ।' इसी के द्वारा क्षिव अपने को 
'झ्वप्रकाश” समभते है । 
(२) आतन्दशक्ति'--जिसकेः दारा शिव आजन्दमय' है और अपने में 
आनन्द का साक्षात्कार बरते है । 
(३) 'इच्छाशक्ति'---जिसके द्वारा जगत्‌ं की सृष्टि, सहार, और अन्य 
सभी काय॑ छ्लिव करते है 
(४) 'मानशक्ति'--जिसके कारण शित्र स्थय शानस्वरूप' है। तया 
(५) कियाशक्ति'--जिसके कारण शिव सभी रदरूप को घारण कर 
सक्‍ते है । 
शवित के इन पाँचो स्वष्षपों से स्तम्पन्न शिव अपने आप समस्त विश्व की अभि- 
खक्ति करते हैं। बस्तुत यह जगत्‌ शिव” को शक्ति हो का विस्तृत रूप है, जिसे 
रमशिव ने अपने में (श्वभित्तो) स्वेच्छा से अभिव्यक्त्र किया है परमस्तु इसे ध्यान 
5 रखता है कि बिना दाजित' के 'शिव' एक प्रकार से जड़वत्‌ ही है । इसी 'एकित' 
! सहारे 'शिव' अपने में 'अह' का बोष प्राप्त करते है । इसीलिए शकराचार्य ने भी 
हा है-+ 


विमशंशञक्तितत्त्व 


शिवः ध्क्ततृया युक्‍्तों पढि भवति शकक्‍्तः भ्रभवितुम्‌ । 
न चेदेव॑ देवों न खलु कुशल: रपन्दितुपदि 0९ 


ह दराफ्रादेशिका, पृष्ठ १-२ ३ 
१ हन्जसार, आक्लिक ह। 
+ आतन्दशहत्ती, ११ 


८४ भारतीय शर्त 


परस्तु यह भी सत्य है कि बिना ज्ितर 'धतित भी नहीं रह सकती और न कुछ कर 
सकती ही है। इन दोनों में अमेद है, ताइर्म्य है, सामरस्य है। तभी तो परम" 
शिव 'वूर्ण' है। 
जब इस घतित में 'उन्मेष होता है, तब 'सृष्टि” होती है और जंत्र वह 'मँख 
मूंद लैसी” है, शब जगत्‌ का 'लग' हो जाता है। यह उन्मेध और निमेष अनाईि और 
परमिट हैं। इसी उन्मेष के कारण 'सदाशिवतत्द की अभि 
के व्यक्त होनी है। यह घक्ति-तत्त्व का प्रथम और ह्यूठ 'उस्मेप 
है। इसे 'सादाक्य' तत्व भी कहते हैं । इसे सतत ध्यात में रखता है कि शैवदर्शत 
में 'यृष्टि! शक्ति की 'उत्मेष' है, अर्थात्‌ जो वस्तु पहले से थी, उसी की अभिव्यक्ति 
होती है। कोई नवीन वस्तु, बाहर रहने वाले, की उत्मत्ति नहीं होती। यह अन्‍्तर्वतों 
निमेष है।' इस अवस्था में 'इच्छाशक्ति' की प्रधानता है, क्योकि 'द्ं” अंश अस्फुट 
रहता है और 'बहूं' मंश प्रयावरूप में उसे आच्छादित किये रहता है। इसलिए 'में हैं 
इस प्रकार की प्रतीति होती है, अर्थात्‌ जयतू का अव्यक्तरुप में यहाँ मात होता है । 
ईइवरतत््व--जगत्‌ की क्रमिक अभिव्यवित यहाँ स्पष्ट होती है । 'अहम्‌' अंश 
गौण होता है और “इदम्‌' अंश की प्रधानता यहाँ रहती है। 
“इदम्‌ अहम्‌' इस प्रकार की प्रतीति विमर्शशकित में उल्लम्रित होती है 
यहाँ 'जानग्चक्ति' की प्रधानता है । 
शुद्धविद्या या सद्विद्या--इस भूमि में 'महम्‌' और 'इदम्‌' इन दोनों रूपों : 
ऐवय की प्रतीति रहती है। मे--यह हूँ यही भावना इस भूमि में जागृत रहती है 
इसमें 'क्रियाशक्ति' प्रधान है । 
मायातत्त्व--इस भूमि में पूर्व भूमि क्री ऐक्य प्रतरीति पृथकू-पृथहू हो जाती के 
'अहम्‌' अंश 'पुरुष' रूप से तथा इदस्‌' अंझ 'प्रदृति' रूप में यहाँ अभिव्यक्त होते 
है। यहाँ अचितु, अर्थात्‌ जड़, में '्रमातृत्व'| का आमास हीता है । यह कह 
आदि पांच भावों का उपादान कारण है। 
इस भूमि में 'मायाशक्ति' के द्वारा परमेश्वर अपने रूप को आच्छादित कर हेवे 
हैं, तभी वह 'पुदष' तत्व होकर पृथक्‌ हो जाते है । माया से मुग्ध कर्मों को अपना बखल 


* ईददरो बहिसन्मेयों निमेषोप्ततः सदाशिव:--ईश्वरप्रत्यमिज्ञा, रेहरे। 
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समता हुआ यही ससारी पुरुष है। परमेश्वर से अभिन्न होता हुआ भी, इसका मोह 
परमेश्वर में नही होता । 


साया के पाँच कंचुक--परमज्िव सर्वकर्ता, सर्वज्ञ, पूर्ण, नित्य, व्यापक असकु- 
चित शक्षित संपन्न होता हुआ भी, अपती इच्छा से संकुचित होकर कला, विद्या राग, 
काल तथा नियति माया के इन पाँच कज्चुकों के रूप में स्वयं अभिव्यक्त होता है | 


इन्ही पाँच कंचुकों के कारण क्रमशः परमशिव के उपयुक्त गुणों में भी सकोच 
हो जाता है। इसलिए कुछ ही करने का सामर्थ्य, कुछ ही जानने का सामर्थ्य, अपूर्णता 
का बोघ, अतित्यत्व का बोध, तथा सकुचित शक्त्ति का ज्ञान, पुदष' को अपने में होने 
छागता है । 


पुद्षतत्त्व---क्रमशः इन्ही पाँच कज्चुको को अवरणरूप में स्वीकार कर 'पुर्षा 
संसारी हो जाता है। इन्ही पाँचो से आवृत चैतन्य 'पुरुषतत्व' है | परमशिव के 
स्वरूप की आवृत करने के कारण ये 'कज्चुक' कहे जाते है । 


प्रकृतितरब--महत्तत्त्व से लेकर पृथिवीतत्त्व पर्यन्त सभी तत्त्वों का मूल 
कारण प्रकृतितत्त्व है। यह सत्त्व, रजसू और तमस्‌ की 'साम्थावस्था' है । इस अवस्था 
में गुणों में प्रधानपौणभाव नहीं होता । ये गुण भ्रकृतितत्त्व में परस्पर विभकत 


नही हैं. । 


अन्तःकरण 


बुद्धितत्व--'यह ऐसा है' इस प्रकार निश्चय करने वाली “बुद्धि! तत्त्व है। 
यह सत्त्वप्रधान होने के कारण 'स्वच्छ' है । इस तत्त्व में ही चैतन्य के प्रतिविम्ब को 
अ्रहण करने की थोग्यता' है । 

अहंकारतत्व-- यह मेरा है, यह मेरा नही है', इस प्रकार अभिमाद का 
साधन “अहंकार तत्त्व है । 


मतस्तत्व--'क्रें या न कहूँ इस प्रकार सकल्प और विकल्प का कारण 
“मन! है। ये तीनों 'अन्त:करण'-रूप तत्त्व है । 

पाँच ज्ञानेत्टियाँ--अब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्ध को ग्रहण करने वाली, 
अमश, थोत्र, लक, चक्षु, जिल्ला तवा धाण ये पाँच शानेल्द्रियाँ हैँ | अन्तकरण के 
अनन्तर इनरी अभिव्यकिद होती है। 

भाण् द० २५ 
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पाँच करमेंद्ियाँ--दचन, आदान, विहरण (चलता-फिरना), विसर्ग (मल 
त्याग), (लौकिक) आनन्द के साधन क्रमश. वाकू, पराणि, पाद, पायू तथा उपस्थ ये 
पाँच कर्मेन्दियाँ है । 

पाँच तन्माव्ाएँ---झब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्ध ये पाँच समान रूप के हैं। प्रत्येक 
में, अपने को छोड़कर, अन्य बुछ भी नही रहता। इसीलिए इन्हे तन्मात्राएँ कहते है। 


पंचभूत--अवकाझ देने वाला आकाज्ञों, संजीवन “बायु, दाहक और पाचक 
झग्नि', पिघलनेवाला, भिगोनेवाला जल' तथा धारण करने वाली 'धृथिवी ये पाँच 
भूततत्त्व है । 

जिस प्रकार वट-बीज में, शक्तिरूप में, बडा वटवृक्ष विद्यमान रहता है, उसी 
प्रकार ये सभी तत्त्व, अर्थात्‌ चराचर समस्त विश्व, परमशिव के हृदयरूपी बीज के अन्दर 
“शक्ति! रूप में वर्तमान रहते हैं । जिस प्रकार घट, सकोरा, आदि, मृत्तिका से बने 
हुए पदार्थों का वास्तविक रूप सृत्तिक्ा' हो है, या जल, नीबू-जल, गुलाब-्जल तया 
अन्य जडोय पदार्थों का वास्तविक रूप साधारण जल! ही है, उसी प्रकार 'पृषियी' से 
छेषर ब्युत्तरम रूप में माया' पर्यन्त सभी तत्व सत्‌' ही है। इस 'सत्‌' में से भी 
पघात्वयं ध्यक्ुजक प्रत्यय के अंश को छोड़ देने पर वेवल प्रकृतिहप' में राहार' ही 
रह जाता है। दस 'प्रकृति' के अन्तर्गत इक्नतिस तत्त्व है। इगके ऊपर 'शुद्धवि्ठा, 
(एूं.बर', 'सदाजित्र ये तत्व श्ञान और क्रिया शबित स्वरूप है। ये सभी 'औ रुप 
झक्तितस्‍्व में अन्तभृत है । इसके परे ऊध्य तथा अथः लोकों के गृष्टिस्वरूप दो 
'विसजंनीय  है। इस प्रकार के हृदय-बीज के स्वभावरूप, महामस्वस्वर्प, विधवमय, 
अर्थात्‌ सर्वोकार, एवं विश्वोत्तीर्ण, अर्थात्‌ निराक्रार, परमशिव है । 

एतसिस तत्वों का यह अति सक्षिण्त विवरण है। यहाँ सूकस से स्थूल तश्वों के 
अमित अभिष्यक्तित का निदर्शन किया गया है । 





भयुर्दपरशृष्टि--इगी बाल को अब स्थूछ में त्रपण सूप्रछ सत्व की ओर विंग 
खरक्तार साधक आता है, उसका तिश्पण नीचे किया जाता है। 

ुषिधोवत्व' से लेहर ब्रहृतितरव पर्षत्त तो गाख्य के रामात ही सहयों का 
विद्यार है। यहीं 'प्रहति! विशद्ध होपर 'सापातर्व में लीन हो जाती है।॥ माया 
३ पॉप कज्चुड परमणिव के सभी गुशों का गहुबित कर देते हैं। शगीडिए पुर 
शर्त में आहर वरमशिव की शक्ति सहुबित डे जाती है। 
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इस रत्त्वो से परे जब सूदमतर तत्त्द में साधक प्रवेश करता है, तब 'पुरुष' अपने 
को सूक्ष्म-प्रपठच, जो स्थूल-प्रकृति का सूक्ष्महूप है, के वराबर का समभने लगता है। 
इस अवस्था में 'में>-यह हूं इस प्रकार की प्रतोति उल्लसित होती है। इसमें “मे' चैतन्य 
है और 'यह' प्रकृति है। यहाँ मे और “यह दोनों वराबर महत्त्व के होते है। अभी भी 
हैतभान॑ स्पष्ट है । इसके अनन्तर, वह पुरुष! सूक्ष्म प्रपञच के साय तादात्म्य बोध 
करने लगता है और यह - मे हूँ ऐसी प्रतीति उसके विमशंशक्ति में भासित होने लगती 
है इस परिस्थिति में 'यह' अश को प्रधानता मिलती है ( इस अवस्था को 'ईदवरतर्त्व 
कहते है । 

धीरे-धीरे 'यह' अश “में! में लोन हो जाता है और में हूं! इतनी ही प्रतीति रह 

जाती है। किन्तु फिर "भी द्वेतभान स्पप्ट है। मे और 'हूँ' ये दोनो स्वरूप “विमर्श 
में भासित होते हूँ । इस अवस्था को 'सदाशिब' तत्त्व कहते है । 

अब इस 'हूं” को भी दूर करना उचित है। पश्चात्‌ इससे भी सूक्ष्म-भूमि में 
जब साधक प्रवेश करता है तब उसे केवल 'अहं' की प्रतीति देख पड़तो है। इसे 'शक्ति- 
तत्त्व कहते है । भही 'परमशित्र” की 'उन्मोलनावस्था' है । इसी अवस्था मे साधक 
'परमशिव' के स्वरूप को समझ सकता है। यही आत्मा के आनन्द-स्वरूप का भ्रथम बार 
भान होता है। यही 'शक्तिं और 'शक्तिमान्‌' की युगल मूर्ति है। यह अवस्था भी 
एक प्रकार से *ईंत' की ही है, किन्तु वस्तुत कहना बठिन है कि 'ईंत है या अद्डंत' | यह्‌ 
दंत! भी है और 'अद्वैत' भी है। यह अवस्था अस्त में (परमशिव' में लीन हो जाती है। 
यही 'शिवतत्व' है । 

चिस्मय सामरस्य को अवस्था--यहाँ पहुँचरुर जिज्ञासु अपने अस्तित्व को 
परभशिव में लीन कर देता है| किन्तु परमशिव में छोन होने पर भी कोई तत्त्व 
अपने स्वरूप को भप्ट नही करता । सभी तत्त्व 'परमश्षिय' में लीन होकर 'चिस्मय' हो 
जाते है । यही मनुप्य-जीवन तथा दर्शन का चरम लद््य है ( यहँ शुद्ध अद्ेत है । 
चिन्मय 'शिवतत्त्व' में सभी 'चिन्मय' हो जादे है । वस्तुतः छिवशक्ति के 'सामरस्पा 
की अवस्था ठो यही है । अतएव ययायथ में 'अद्वेत' तत्त्व का जान यही होता है। 


जीवितावस्था में स्यूल-धरोर को घारण दिये हुए यदि यह ज्ञान होता है 
तो उसे 'जीवन्म॒स्ति' बहते है । इस अवस्था में भी अविचलरूप में एक 'चित्‌' हो 
रहता है! संविदृद्पा शक्ति इस अदस्था में भी रहती है, अत- 
एवं चिदातन्द का कलाम जीवन्मुक्त को भी होता है। शरीर 
के पतन के पश्चात्‌ वह 'घरमशिव' ही में प्रविष्ट और उसी में लीन हो जाता है । 


झीवन्मुक्ति 


इ्ट्ट मारतोय दर्शन 


आलोचन 


जैसा ऊपर कहा गया है समरत विश्व एक ही 'शक्ति! और 'शक्तिमान्‌' का 
उत्लस्तित रूप है। सभी घिन्मय हैं। परमशिव सर्वेया स्वतस्त्र होकर बिना किसी 
की राहायता से, केवछ अपनी ही “शक्ति से, सृष्टि को छीला के छिए उद्ठमासिद करते 
हैं और लीछा का संवरण भी कर लेते है। वस्तुतः यहीं आकर साथक को 'एकमेवा- 
ढितोय॑ नेह नानास्ति किचन,” तथा सर्व खल्विदं ब्रह्म' का वास्तविक अनुभव होता है। 


यहीं भारतीय दर्शन के पृर्णश्वरप का अनुभव होता है। चार्वाक-भूमि से 
आरम्म कर क्रमशः एक भूमि के अनन्तर दूसरी भूमि पर आकर, परमतत्त्व के आमास 
का अनुभव करता हुआ, साधक सूढ्म जयत्‌ की तरफ़ अग्रसर होता है और घीरे-घीरे 
इसी परमशिव-तत्त्व में पहुँच कर परमझ्ञिव के साय एक हो जाता है। 


इसी प्रकार स्थूल जगतू से सूक्ष्म जड़ परमाणु में, फिर उसी को सूइमतर, 
सुक्ष्मतम, बनाकर सास्य में उसे सत्त्व, रजस्‌ तथा तमस्‌ के स्वरूप में साधक देखता 
है। उन्हें भी सूक्ष्म दृष्टि से विचार करने पर “माया के कड्चुकों के रूप में परिणत 
पाता है। उसके पश्चात्‌ यह जड़ माया का रूप चैतन्य रूप 'शुद्धविद्या' के वराबर 
का हो जाता है। पश्चात्‌ चैतन्य के प्रतीक 'अह! और जड़ के प्रतीक “इदे' में गौण- 
प्रधान तया प्रधान-गौण-भाव का सम्बन्ध होने लूगता है। अन्त में 'इद” भात्र 'अहूँ' 
में लीन हो जाता है और इसके भी पश्चात्‌ 'जहँ” भाव भी 'परमर्चतन्य! में छीन 
होकर सवंदा के लिए परमतत्त्व में विलीन हो जाता है। इन सभी बातो को ष्यान में 
रखकर यह कहा जाता है कि वास्तविक अद्वेततत्त्व का स्वरूप काइमीरीय शैवदर्शन 
में ही देखते में भाता है, न कि शांकर या अन्य किसी वेदान्त में । अन्त में इसके समर्यत 
में महाभहोपाघध्याय श्रीगोपीनाथकविराज ने जो कहा है उसका यहाँ उद्धरण कर इस 
दर्शन का विचार समाप्त किया जाता है --+ 
“शंकर, ब्रह्म को सत्य और माया को अनिर्वेचनीय कहते हैँ। इसलिए वाक्य 
द्वारा जितना ही अद्वैतभाव का उल्कर्ष दिखाने की चेप्टा की गयी है, उतना ही 
पूर्णभाद के प्रकाश में बाघा पड़ी है ) वे माया” को सत्य नही 
झहा और साथा मन सकते, इसी से उनका अद्दैतभाव व्यावृतिमूलका (एक्स- 
हे वइप का क्टूसिम), व्सन्यासमूलका (बेस ऑन रिवनसिएश्न आर 
एलिमिनेशन') , है. अनुवृत्ति कि बा अप्रदूधमूचक (आल: 
इस्ब्रेंिय) नही । 'माया' ब्रह्मशवित, इह्माश्रित है, पर ब्रह्म सत्य है, परन्तु विभार 
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दृष्टि से 'माया' सदसहिलक्षण' है। किन्तु 'माया' को स्वीकार कर उसको ब्रह्म 
मयी, नित्या और सत्यस्वरूपा मानने से ब्रह्म और “माया की 'एकरसता” हो जाती 
है। यह 'एकरसत्ा' माया को त्याग कर या तुच्छ समभक़र नही, बल्कि उसको 
अपनी ही शक्ति सममने में है । 


बादल के द्वारा दृष्टि शक्ति के ढक जाने पर हम कहते हैं कि मेघ' ने सूर्य को 
ढक लिया है, किन्तु यह 'मेघ' क्‍या स्वयमेव सूर्य से ही उत्पन्न नही है ? क्‍या 'मिघ 
सूर्य की महिमा नही है? सुतरा जो 'सूर्य' है वही 'मेघ' है, क्योकि वह उसी की 'शक्ति/है। 
“मायामेघ' भी इसी प्रकार 'ब्रह्म' से आविर्भूत होती है, उसी के आश्रय में आत्म-प्रकाश 
करती है और उमी में विध्राम भी करठी है । जो 'माया' है वही 'ब्रह्म' है। “बहा 
स्वय ही, मानों अपने को अपने द्वारा, अर्थात्‌ अपनी शक्ति-माया के द्वारा, ढक लेता 
है, परन्तु ढकने पर भी पूर्णतः ढक नहीं जाता । क्योकि वह अनावृतरूप है। अतः 
कहना पढ़ता है कि घही अपना 'आवरऊक' (ढकने वाला) है और बही अपना 'उन्मीलक' 
(खोलने वाछा ) है। उसके अतिरिक्त और है ही क्या ? ब्रह्म! और 'माया' एक 
ही वस्तु है। 'ब्रह्म सत्य, 'माथा' मिथ्या है, ऐसा कहने पर प्रकारान्तर से द्ैतामास 
आं ही जाता है । जिस अवस्था में 'माया' मिथ्या है, उस अवस्था में 'ब्रह्म' भी मिथ्या 
है, क्योकि 'माया' को मिथ्या अनुभव करते ही 'भाया' की सत्ता का स्वीकार करना 
अपरिहार्य हो जाता है, और 'भाषा' को स्वीकार करने से ही उस बवस्पा में जो 'ब्रह्म 
बोध' होता है, वह 'मामाकल्पित' वस्तु है। यह दात वेदान्ती को भी किसी न कसी 
प्रकार स्वीकार करनी ही पढ़ती है। इधर “माया को सत्य समभने में 'ब्रह्म' भी 
सत्य हो जाता है। 'माया” की विजित्रता के अनुसार यह 'दह्मदोध' भी विचित्र ही 
होगा और वह सभी बोध समानरूप से सत्य होगे। उस समय जयत्‌ के यावत्‌ पदार्थ 
ब्रह्मरूप में भ्रतिभात होगे । सब ही सत्य है, सभी विस्मय और आनन्दमय है, इस 
तत्त्व की उपलब्धि होगी । 'सर्वे खल्विदं बहा” यह उपनिषद्‌ वावय उस समय सार्यक 
हो जायगां। 'माया' अधवा तत्यसूत जगत्‌ का त्याग करके नही, बरं उसको साक्षात्‌ 
“अह्मशक्त' और उसके विकासरूप सें अनुभव करने से, आलिणन करने से ही जीवन 
की सार्थकता सम्भव हो सकती है। 


“शक्ति” सत्य है, सुनरां जीव” और “जगत्‌' भी सत्य है--मिष्या नहीं है, 
इसलिए सभी बस्तुतः 'शिवमय” है) यह वैवित्य एक [का ही विलास है, भेद- 
अभेद का ही आत्म्रकाश है, शक्तिरूप किरणराशि शिवरूप सूर्य का अपना ही स्फुरण- 
मात्र है, अन्य कुछ भी नही । भगवान्‌ शकराचार्य के 'तमः प्रकाशवद्धिदद्धपो:' पद की 


० अपेटजीह इंद्र 


दिकणीशा अवीड 77 करके मरे कर १६३ करे बेड बकरे है क कदाय हे है वी है 
अति #7४ का डऑीफकिभावि होता! है झूपकफार हैं केक के इ78 बहार हे री 
हो है * दोनों ही किये हपुका है कहते में वशावभ्नविलात है । पाँच है शाप 
है। विंग होंडा है । इसे देर दे अपूताश क्षति होती हैं। बचटाएर 
के हड़ी विद्धाच्क है + 

धुल मे हि का 'चहुति से धुष्द धहानतत पृषह न्‍्यी है, हो मी मी 
सके । घर कक बेड होतों के अचार वहपाशक होने वर और कोई मगर की 
7ह भाही, कद हि बोजों एड ही हे हो प्रहार है । इगी को िपदारिक का सपा 
ह। 'विडाजाण की प्रारति कडी है । 

परी बाध्जविक मेक है? । शगी के ध्रावि के दिए मोहित, कर्म तण जाल हो 
भपज्ा होगी हैं । इगी को पाने वर दुख ही आ्लिंह निवृरि शरण पाता 
बी प्राध्वि होगी है। पड़ी भाशरीय दर्शत कया सरघा जीवत का चाम-ठपप है । 

उपसंदार 

इस परिक्णेदों में सशयरूप से भारतीय दार्गतिक दिक्वर-घारा का स्वद्प उसके 
अनाईदि कर ते शेकर अस्त पर्षल्त प्रदरधित रिया गया है! यह पारा अविच्छित 
हूण में बहती हुई प्रत्येक मूमि का शिर्चत कर, उसे ठपेश बनाती हुई अपने गल्लब्यपर 
हो प्राप्त करती है । यह बहुत दीप॑-यात्रा है। इसके आयन्त स्वदृष को देखते के लिए 
जो साधक इस मार्ग में आते है, उतके लिए अनेक विज्यास-मूषियाँ हैं और मे 
विधाम-रपान अनत्त भी हो सरते है / सापडों को इसका आदि नदी मिलता; फिए 
भी काल्पनिक आदि बनाकर वहीं से वे प्रस्थात *रते हैँ। मार्ग में अवेक प्रकार की 
विषम भूमि को पार करते हुए , साधक अन्त में वही पहुँच जाता है, जहाँ से रह 


चला था, क्योरि वह पूर्ण है और अलष्ड है । 

स्थुलतम जड् पदार्य को अवेक श्रकार से संशोधन करने के पश्चात्‌ वही जड़ 
पदार्थ सूध्रमतम रूप में पहुँच कर जिन्मय देख पड़ता है! वस्तुतः तत्व एक है, 
दृष्टि के भेद से स्थूछ और पृइ्म रूप में भिन्न-भिन्न देख पड़ता है | किन्तु समदृष्टि 
करने से, भेद में अमेंद का भात स्पष्ट मालूम होता है । यथाययं में दो तत्त्व हो नहीं 
सकते । जगत्‌ का प्रवाह एक ही है। मार्य भी तो एक ही है। उसी से होकर 


सभी को चलना है-- 
>जान्यः पन्‍या विद्यते अपनाया 


काइमीरीय शवदर्शन ३९१ 


भारतीय-दर्धन एक प्रकार से भिन्न-भिन्न स्तर पर, भिन्न-भिन्न भूमि के अनुरूप, 
एक ध्यावहारिक-श्षात्त्र है तथापि यह अनुभव करने का ही विषय है । अनुभव करने 
के बिना इसके उद्देश्य को छोय नहीं समझ सकते और फिर तदनुरूप इसके ज्ञान से 
श्यावहारिवता ([7००प॥9) का भी ज्ञान नही प्राप्त कर सकते | तत्त्व के 
साक्षात्कार के बिना इसके स्वरूप का ज्ञान होता असम्मव है । इसका हमारे व्यावहा- 
रिक जीवन से घनिष्ठ सम्दन्ध ही नही, प्रत्युत हमारा 'जीवन' और “भारतीय दर्शन 
दोनों एक ही तत्त्व के दो रूप है--एक सेडान्तिक और दूसरा व्यावहारिक । भूमि- 
अंदर से व्यवहार में भी भेद है, जिस प्रकार सिद्धान्त में भेद है परन्तु भेद पें अभेद 
है, उसे ही देखना है, उसी का साक्षात्‌ अनुभव करना है। यह अनुभव या दर्शन, शुष्क 
और भीरस नहीं है । इसमें आतन्द है, स्फुरण है, धूर्णता का ज्ञान है तथा स्वातन्तय- 
बोध है। इसी दृष्टि से भारतीय दर्शन का अध्ययन करने से उसके रहस्य का ज्ञान 
दो सकता है, अन्यथा नहीं । 


॥ | | 
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& रिच्दिद 
भतुदेश परिच्छद 
वेष्णव दर्शन 
(बैप्णव-सम्प्रदाय) 
भारतीय शास्त्रों के दो अपान विभाग हँ--विगम और आगम | बेड तथा 
बेदमूलक शाम एवं क्रियाप्रपान धास्त्र को “निगम! कहते है । आपस! से साधारण 
रूप में सभी छारत्र छिये जाते हैं, रिन्‍्तु जब यहू “तिरर्मा शब्द 
आंगम और के जे 
निपम के साथ-साथ प्रयुक्‍त होता है, ठब इससे तत्र-धास्त्र, या शक्ति 
या भकितप्रधान थास्‍्त्र ही समभा जाता है। इसीलिए आगम 
झब्द का अर्थ करते हुए प्राचीन ग्रन्यत्ारों ने लिखा है-- 
आपगतं शिववकषत्रेम्पो गत व ग्रिरिजाभुतीं । 
मत॑ च॒ वासुदेवस्थ तस्मादागममुच्यते ॥ 
इस इलोक में 'वासुदेवस्य मत! यह देखकर आगम के साय वैष्णत्र-संप्रशय 
का संबंध भी स्पष्ट हो जाता है। इसमें भक्ति की प्रधानता है, और प्रायः यह 
न्‍्ज क्षासत्र शिवपावंती के संबाद-रूप में पूर्व में रहा है, ऐसा 
3220५ मालूम होता है। ज्ञान, इच्छा और क्रिया-यें सब भक्त के 
व्याप्य हैँ और उसी को पुष्ट करते हैं नारद ने भी अपने 
'मक़्ति-सूत्र'ं में कहां है-- 
सा तु कर्मज्ञानयोगेस्योप्प्यधिकतरा 
अर्थात्‌ कर्ष, ज्ञान और योग से भी बढ़ कर “भक्ति! है । देवीमागवत' में भी 
कहा गया है--- हल 


१४,२५१ 
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>मत्सेवातोईधिक किचित्‌ नैव जानाति कहिचित्‌” 


आगम के अनुसार मोक्ष भी “मकित' का ब्याप्य ही है, जैसा कि 'नारदपंचरात्र' में 
कहा गया है -- 


हरिभक्तिमहादेव्या: सर्वा भुश्त्यादिसिदयः। 
भुक्तयश्चादभृतास्तस्याः चेटिकावदनुव्रताः ॥ 


अर्थात्‌ हरि के भक्ति तो महादेवी है, और मुकित, भुक्तित, आदि उनकी चेटियाँ है। 
अतएव मुझुशुओं को मवित हो को ग्रहण करना चाहिए। इसीलिए नारद ने 
बहा है-- 
'तस्मात्‌ सेब प्राह्मा मुमुक्षुमिः" 
इनके मत में 'पराभकिति' ही जीवन का परम पुस्पायं है। 
भक्तिशास्त्र के अनेक प्राचीन आचार्य हुए है--धाराशय्य, गर्ये, शाण्डिल्य, नारद, 
कुमार, शुक्र, विष्णु, कौप्डिन्य, शेष, उद्धव, अरुणि, बलि, हेवूमानू, विभीषण, काश्यप 
तथा बादरायण ।' किन्तु इन सभी आचार्यों ने अपने भिन्न- 
भक्तिलात्त के भिन्न प्रत्थ लिखे या नही, यह मालूम नहीं | केवल नारद और 
शाण्डिल्य के मक्ति-सूत्रों से हम परिचित है। इसके अति- 
रिक्त काशी के किसी दाक्षिणात्य विद्ानु के घर से एक और भी भक्त्तिसूत्र-रूप 
ग्रन्य मिला है, जो कि 'सरस्वदीमवन स्टडीज' में प्रकाशित हुआ है ।” इसी भक्ति- 
शास्त्र के बल पर “पंचरात्र' और “भागवत सप्रदायों ने अपने अपने अस्तित्व को 
स्थिर किया है। ये दोनों सम्प्रदाय यद्यप्रि इस समय एक ही हो यये है, किन्तु 
पहले दोनों अलग-अलग थे । इस समय ये दोनो हो वैष्णव-सम्पदाय के भाम से 
विस्यात हैं। इन्ही के अन्दर्दत “ब्रिवण्डी' सम्प्रदाय भी था। यह बहुत प्राचीन 
सम्प्रदाप है। 


१७.३७ । 

१ ४.३३॥ 

+ प्रारदसृत्र, १०-२३; 'शाध्टिल््मस्तियुत्, २-१.२९-३० ४ 
भाग २, पृष्ठ छड-८१॥ 


इणरे आरतीप इर्शत 


मधायि पूर्ण रवातगएव एफसात बड़ा ही में है, हिल रिदी शा दश 
बयतरतता 'जीय' में भी है। प्रदझय काल में जिले पद्म जग में है. ही 
लिप विह॑ण वा परियाग हर देते हैं। श्र तिविकार हँंगर बट में समर 


बाते है। 





वा पिपारणभात्र के सास्र्ध में मास्क र का बढ़ता है हि कार है 
की भिन्न-भिप्त अवस्था को प्राल जर कार्य का रुप परण रा. हद है। है 
सर डष्म' है। दही परियार्म रे गया कर 
परिधासितर हो जाता हैं दुपक्त ब्द पी ४ 
वग्पा' है। इग्दि! इछ मर शादू गो 7 
गहीं है। एशलिएं कार्य और जारण में कोई भी मई ने है ईहँ 
को स्वोजार करो है । ऐसा होते पर भी जब रद बारिश 
और एफ भिप्न ाकार घारण गर हवा है, हब दोतों ने बाई: रन हट 
हो हो शत्रा है। इसोलिए 'घदाराश' पट केनाट हों रत पट 
में शोन हो जाता है। नह! आपने उगादि के ताठ होडलेट 2 
है। इहो हो 'मेदाबेदइाश है । का मे जधवेद गाय रा 
शर्पमान्‌ में मभेइ मौर भेई दोतों हो! दर हैं । इसने 


| किम 
शलिदत भेद का निरारएस नही विद्या हा झगतप है रन ४ 
हस्पान्‌ समेबलेडगनश्न, इन खतरे 


कार्पकाएग- 
















जदून्‌ दिप्या च्स्हो ईू--पपश्च 
अट्ट को शल्ट्रित हू देखदा है डोर 
आए झठरा है कि उरर को दिम्दा ट 

ऑीड-- बोर्ड दुष्ट गे अ्मव्दनित मे झध्य् थे: ढं 





पश्चदश परिच्छेद 
भेदामेद दर्शन 


(भास्कर-वेदान्त) 


बेदान्तसूत्र में सात प्राचीन बेदान्तियों के मतो की चर्चा है। उनमें से 'आ- 
इमरथ्य' तथा 'औडुलोमी' भेदाभेदवाद के पोषक थे । इनके अतिरिक्त 'भर्तृप्रपन्‍्चा 
भ भेदाभेटदादी थे । साथ ही साथ 'भर्तप्रपज्च! तथा “बरह्मदत्ता 
ज्ञानकर्मसमुब्चयवादी थे । इनसे यह स्पष्ट मालूम होता हैं 
कि प्राचीन काछ में भी ये मत प्रसिद्ध पे। परवर्ती काल में 
मास्क ने भी भेदाभेदवाद तथा क्लातकर्ससमुब्दयवाद को स्वीकार बिया। 
उपर्युक्त वेदान्तियों में केवल 'भास्कर' ही का एक-मात् प्रत्य हमें इस समय 
उपलब्ध है। इनका मत रवतन्त्र है। शकराचार्य के समकालीन अयवा ठीक 
परवर्ती यह थे । इसलिए इनके विचारों का यहाँ उल्लेख करना अनुचित 
ने होगा । 


भेदाभेदवाद 
परम्परा 


नवम द्ातक के प्रारम्भ ही में भास्कर का समय बहां जा सकता है । पद्मपादा- 

चाय को 'विज्ञानदीपिका' की 'विदृति” में इनका उल्लेख है। देशम शतक के 

असर बुद्ध वाइस्पतिमिश्र ने 'भामती' में इनके मत की धर्चा नाम 

सवमशतक टैंकर की है।' यामुनावार्य (एकादश शतर), बित्मुाचार्य 

(तेरहवी सदी), वर्धमान उपाध्याय (चौइहबी सदी), आदि छोयों ने इतकी 
च्बा वी है। 


 कारिशा है४,। - 
* बरह्मसूत्र, ३-३-२८-२९।॥ 
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वशवरसम्प्रदायों में एक 'त्रिश्डी! सम्यदाय भी था। उसी सम्पदाय के 
आधार्य भाग्कर थे । इनका एफ-मात्र ग्रस्थ क्द्मयूत्र पर 'माप्य/ है। गश्भवत 
छान्‍्शेग्प उपतिषद्‌ जी व्याख्या भी इस्होने की थी ।' 
“मारकर' भी शानकर्मरमुस्वपकादी थे । इतका कहना है कि केवड जान! से 
मोध् नहीं होता, 'कर्म' की भी आवश्यकता है। जान! की उतासि श्वण, मतते रूप 
साघन से होती है, 'कर्म' से नहीं । इसीलिए जिस प्रभार शात 
भाए्कर का क्र मि हि 

सिद्धात्त.. वति के लिए शम, दम, आदि योगाकों का अनुष्ठात जीवन 

मर करता आवश्यक है, उसी प्रकार आश्रम कर्मों का अनुष्ठान 

भी आवश्यक है, तभी मोक्ष मिलता है, अन्यया नहीं । कर्म का त्याग किसी मो अवस्या 
में नद्दी हो सकता। मास्कर का कहता है क्ि ब्रद्ममृत्रकार का भी यही अमिप्राय है । 


इनका दूसरा मिद्धाल्त है कि सरारावस्था में 'जोव'परमास्मा से भिन्न है, विन्‍्दु 
मोक्षावस्था में यह परमात्मा में मिल जाता है। इसलिए जीव और परमात्मा में 
भेद और अभेद दोनों हैं। वस्तुतः जीव” तथा 'वरमात्मा' में स्वमाव ही से 'अमेद' 
है, किन्तु संसारर्पी उपाधि के कारण 'मेंद' भी है । यही *मेदाभेदबाद' भास्कर वी ._...... 
मिद्धान्त है। 
ये दो बातें भास्कर-वेदान्त के मुल्य प्रतिपादय विषय हैं। इन्हींकी ध्यान 
में रखकर इन्होंने ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखा है। 
तत्त्वविचार । 
भास्करमत में एक-मात्र तत्त्व ब्रह्म! है। इसी को 'परमात्मा' तथा 'ईव्वर' 
भी कहते है ।' आंगम ही के द्वारा इस तत्त्व का ज्ञान हो सकता है । यह सत्‌ और 
दल रे अद्वितीय है। जगतू का उपादान कारण भी 'बह्म' है। यह 
| 'सत्कायंबादी' हैं ) जतएवं कारण-बह में ही कार्य-इह्म विद्य- 
मान रहता है, यह इनका कथन है। श्र 


* छान्‍्दोग्ये चायमेवार्योह्सामिः भ्रदर्शितः:--भास्करभाष्य, रे-ै८॥ 

* अत्र हि ज्ञानकर्मतमुच्चयान्मोक्षप्राप्तिः सुत्रकारत्थामिप्रेता--अस्करमाष्य, . 
घुष्ठ २ (काशों संस्करण) । ; 

* ब्रह्म पूद्रभाष्य, पृष्ठ ६-७ ६ 


भदाभद दक्न “हक 


“ब्रह्म! का स्वाभाविक परिणाम भास्कर मानते है । इनमे अचिन्त्यशक्तित है 
और उनके ही विक्षेप-शक्ति से सूप्टि और उसकी स्थिति निरन्तर चलती रहती है ।' 
जिस प्रकार स्वभावत गाय के थन से दूध निकल पड़ता है, 
शहर का उम्री प्रकार स्वभाव से ही इनमे सृष्टि रूप में परिणाम होता है $ 
स्वाभादिक सृष्टि करने में जीवात्मा' की तरह इनकी दक़्ति क्षीण नहीं 
परिणाम होती । इसलिए भाष्य में बह्म के सम्बन्ध मे कहा है--अप्रच्युत- 
स्वरूपस्थ' । एक-मात्र इसका दुष्टान्त मकडा में मिलता है. जँसे अप्रच्युतस्वरूप 
(मकड़े का) रनन्‍्तु ही (जारूरूप) पटरूप मे परिणत होता है और जैसे अप्रच्युतस्व- 
भाव 'आकाश' से ही दायूं की उत्पत्ति होती है, उसी प्रकार अनच्युतस्वभाव 'बह्मँ 
से जगत्‌ परिणमित होता है । परिणाम में ब्रह्मरप जगत्‌ हो जायगा, किन्तु जगतू-रूप 
ब्रह्म भही होता । 
निरवयव ही होने के कारण श्रह्म का 'परिणाम' होता है। इनके मत में 
वस्तुवः सावयव वस्तु का 'परिणाम' हो नहीं सकता । “परिणा्' तो स्वभाव से 
होता है। सावयव या निरवयव होता परिणाम का प्रयोजक 
परिणास का कारण बही_है। इसीलिए प्रप से दधि होता है, न कि जल से, क्योरि 


>>---+-++न्‍्ल्वत->नत 


2 अवयव का भी 

पंजाब नेशनल पैक रह सवेगी।' 

[ धस्य कार्यालय: पार्लियामैन्ट छीट, नई फिलर्ज].. ५ रहता है।' 
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4४0एचा ग४ ४४0७१ ७ 50:53... 5 

कम अपर में 0:30 अर में 0: 

र सटीक ० ५004 ००0 

अंफ सेझया सथा थक का नाम 5 












ह8 

जन | ८प१०एण ७0, 4१५७८ ७ # “२५; स हि 
7 > ट्य् उच्ष परिचाण- 
न 8 पीछे 8० 

जले रत ९१ + 7७ छत। 0 

छ बन * 
पेट हो (४ खा 47६ 

१5 झुच 

सर 

न्‍्भ 


अधिकारी के इस्तादर 
धटसाए१ड 0३ एतापएर 


०३ भारतीय दर्शन 


यद्यपि प्रर्ण स्वातस्तृय एकमात्र व्रह्म' ही में है, विल्तु किसी रुप में थोही 
स्वख्ता जीव में भी है। प्रठय काल में जितते पदार्य जगत्‌ में है, सभी अपने 
विज्ृतिश्प का परित्याय वर देते है । सत्र निवित्ार होकर ब्रह्म में झूय को प्राप्त 
करते हैं। 
कार्यक्ारणमाव के सम्दस्ध में मास्कर का वड़ना है कि कार्य 'सत्‌' है । दारभ 
ही भिन्न-भिप्त अवरया को प्राप्त कर कार्य का रुप धारण कर देता है। एक्सात्र 
हि सक्व ब्रह्म है। वही 'परिणाम' के दारा जगत्‌ के रुप में 
कारण. परिणमित हो जाता है । 'प्रपद्च' 'ब्रद्म/ का 'धर्म', या एक 
“अवस्था' है। इसलिए बह्म और जगत्‌ की गत्ता में कोई भेद 
नहीं है। इगलिए कार्य और कारण में कोई भी भेद नही है ।' यह मी 'सत्कार्यत्रारं 
को स्वीकार करते हैँ । ऐसा होने वर भी जब कारण कार्यरुप में परिणत होता है 
और एक भिप्न आकार धारण कर छेता है, तब दोनों में वस्तुत किमी तरह का भेद 
हो ही जाता है। इसीलिए 'घटाकाश' घट के मष्ट हो जाने से, घट से बहिर्मूत भाकाश 
में लीन हो जाता है । 'जोव' अपने उपाधि के नप्ट हो जाने से, ब्रह्म में एक हो जाता 
है। यही तो 'भेदाभेदवाद' है। कार्य से भेदाभेद का पता चलता है। शक्ति और 
अक्तिसान्‌ में अमेद और भेद दोनों ही ठीक है। झक्तिसान्‌ के एक होने पर भी 
डात्ितंगत भेद का निराकरण नही क्या जा सकता है । यही भास्कर ने कहा है-- 
'तस्मातू सर्वमेकानेकात्मकम, मात्यन्त मिप्नममिन्न वा 


अवस्था और आशृति के भेद से कार्य और कारण में भेद है, अन्यथा नेहीं। 
जीव और प्रपञ्च ये दो शक्तिमान्‌ ब्रह्म की झकितियाँ हैं। इसीलिए प्रठयावस्या 
में 'प्रपल्च' और मुक्तावस्था में जीव ब्रह्म में लय को प्राप्त करते हैं । 

जगत्‌ मिष्या नहों है--प्रपझच' ज्ञानी के लिए भी सत्य है, क्योकि बह उसे 
अरह्य की शाक्तिरूप में देखता है और अन्नाती के लिए तो सत्य है ही । भारकर 
का कहना है कि जगत्‌ को मिथ्या तो किसी से देखा नहीं है। 

जीव---जोव! ब्रह्म की 'मोकतृशक्त! है, आकाश आदि उनकी भोग्यशाकत' 
है। अज्ञान और कर्म के कारण जीव बन्धन में पड़ ग्रया। संसारावस्या ही में 
यह “जोव' रहता है, मुक्ति में तो परमात्मा में लीन हो जाता है। यह नित्य और 


* भष्य, र-१-१४१ 


अदाभेद दर्शन डेण्३े 


“अु' रूप है। 'अणु' परिमाण के होने ही के कारण मरते पर एक शरीर को छोड 
दूसरे में प्रवेश कर सकता है।' “अणु' होने पर भी 'जीव' को समस्त शरीर का 
सुख, दुख, आदि का ज्ञान होता है। परन्तु यह 'अपुत्व” भी 
ओऔषाधिक और अस्वाभाविक है। जब तक द्वेतमान रहता है, 
तभो तक यह रहता है, बाद को तो परमात्मा के स्वरूप का हो जाता है। इसी 
प्रकार करत त्व' भी जीव का स्वाभाविक धर्म नही है, अन्यथा जीव को मुक्ति ही नही 
मिलती । मुक्ति में परमात्मा में लोन हो जाने से इसका 'कतृत्व भी जाता 
रहता है। 


जीद अणु है 


मुक्ति---उपाधियो से मुक्त होकर जीव के अपने स्वाभाविक स्वरूप धारण 

करने को 'मुक्ति' कहते है। इसके दो भेद है--सद्योमुक्ति' और 'क्रममुक्ति' | जो 

श् साक्षात्‌ कारण-स्वरूप “ब्रह्म की उपासना करने पर “मुक्त' पाते 

मुक्ति के जेर हैं, वह 'सदूषोमुक्ति' है, क्योकि यह तत्क्षण मे प्राप्ति होती है 

और जो कार्य-स्वरृप ब्रह्म के द्वारा 'मुक्ति' थाते है, उनकी मुबित “त्रममुक्ति' है। 

अर्थात्‌ अच्छे कार्य करने से मरने पर देवषानमार्ण से अनेक छोको में घूपते हुए 
हिरष्यगर्भ के साथ वे जीव "“मोक्ष' पाते है । 


जोवस्मुक्ति नहों सानते--छ्वरोर के पतन होने ही से 'मुक्ति/ होती है। 
अतएव इन के मत में 'जीवन्मुक्ति' की अवस्था नही है।* 


“मुक्ति” देने बाला पदार्थ ज्ञान तो जीवन भर श्रवण, भदत, आदि उपासना 

तथा कर्मानुप्णन करने से मिलता है। मोक्ष के लिए चेप्टा करने से मनुष्य को 

“मुक्ति! नही मिलती, किन्तु कर्मानुष्ठान से। यह शम, दम आदि 

2273: को योगानुष्ठान से होता है। इस योग” के वारम्बार अम्यास से 
“मुक्ति! मिलती है। 


मुक्तिदशा भें 'सम्बोध' या शान जीव था आत्मा में रहता है। मुक्त-जीव 
मने के द्वारा मुक्ति भें आनन्द का अनुभव करता है। परमात्मा में राय से मोक्ष! 
और ससार में राग से बन्धन' होता है । 


. ' भाष्य, १-२-१; १-रेहह; रेन्‍रूरर थे 
* भाष्य, ३-४-२६।॥ 


झ्ण्४ भारतीय दर्शन 


कर्म शी आदश्यक्ता--जिय प्रकार अपब्ग के लिए ययाये शान अयक्षित है, 
उसी प्रत्तार जीवन मर आशमकर्म करने की अपेक्षा रहती है।' जब शड़ आजीवन 
कम करते मे रहा जाय, तब तक दु सबीज का माश नहीं होगा । 


विद्या के द्वारा श्रवण आई के निरल्तर अम्यास से अज़ान का नाश होता 

है! आजीयन फर्म के अम्याता ही से ज्ञान को पाकर साथक के शरीर का पतत हो 

जाता है, शी 'मेदआान! का साश् होता है। संयारी तथा वारलौतिक कर्म का 

भी हाय हो जाता है और 'जीव' रर्वज्ञवव आदि को प्राप्त करता है और उसता 

श्षतृत्व-क्ञात” नष्ट हो जाता है। ज्ञान से, 'प्रारग्धकम को छोड़ कर, अत्य सभी कर्म 
नष्ट हो जाते है, 'प्रारग्य/ तो भोग ही से नष्ट होता है ।' 

नियुत्तिमार्य की प्रक्रिता--मास्कर के मत में निवृत्तिमार्ग का क्रम है कि सब्र 

मे पहले बाह्मेद्धियों का व्यापार मत में सयमित होता है। मत का व्यापार 

ज्ञानामिका वृद्धि में, बुद्धि को महान्‌ आत्मा में, या भोरता 

योगाम्यात हे, स्चापना करनी बाहिए। दर्चात्‌ मद्दान्‌ आत्मा को, अर्वात 

जीवात्मा को, द्वान्त, प्रप"ज्चातीत, सर्वेब्यापी, परमात्मा के साथ संयुक्त कर से 

एवाहमस्मि'--वही मैं हूँ इस प्रकार की भावना करनी चाहिए। यही योगाम्यात 
है। इसमें सिद्धि मिलने से विष्णुपद की श्राप्ति होती है। 

भास्करमत में 'ब्रह्म' की प्राप्ति के लिए 'वितत को एकाप्रता' को ध्यातः 

+.. आप, इद्धिय, बुद्धि और मन के “दुगपतृप्तंघानं को चाए्ा 

ध्यान, धारणा एवं तथा श्रद्या और प्रयत्त के साथ-साथ तित्य 'बिन्ता' को 

समापि का बर्य ५ 
समाधि' कहते है । 


इस प्रकार संक्षेप में भास्करमत का विचार समाप्त हुआ। 


+ भाष्य, १-१-४॥ 
९ भाष्य, ४-१-१५। 


पोडश परिषच्छेद्‌ 
विशिष्टद्देत दर्शन 
(रामानुज-वेदान्त) 


यह मत श्री-सम्प्रदाय' के नाम से प्रसिद्ध है। इसका प्रधान केचद्ध तामिल 

प्रान्त कहा जा सकता है।' डर्स प्रात के इतिहास से ज्ञात होता है कि वहाँ बहुत 
कं की पूर्व बैष्णव-धर्म-प्रवतंक बारह भक्त हुए थे जिनके नाम हैं-- 
पुर्परष्पतत 20094 सरोगोगिन्‌, भूतयोगिन्‌, मह॒दयोगित्‌ या भ्रांतयोगिन्‌, भक्ति- 
सार, शठकोप, सथुरककि, कुलशेखर, विष्णुचित्त, गोदा, 

भक्‍ताधिरेणु, पोगिवाहन और परकालर ५" इनके बाद छः वैष्णदाजारय हुए, जिन 
नावमुनि में नाथसुत्ि' और उनके पौत्र यामुताचार्य बहुत प्रसिद्ध थे। 
मध्यवीयिभट्ट और कष्णपाद भी प्राचीन आचायें थे ।' कहा 


५ इसे 'श्री-सम्प्रदाय इसलिए नहों कहते कि इसमें 'लक्ष्मों' भो नारायण के 
साव-साथ परुज्या हैं, और इसलिए यह एक प्रकार का शाक्तदर्भत कहा जा 
सके, किन्तु इस सिद्धान्त में रू्ंत्र शब्द! का प्रयोण केवल आएदर' का 
दयोतक है। ये कोग हूर नामों के पहले 'श्री' झगाते हैं, जँसे ब्रह्ममृत्र के 
ऊपर ओरामानुजाचार्य के भाष्य का नाम भरीन्‍भाष्य' है। इसो तरह से 
ये छोग वैष्णव को “थो-बेष्णव' कहते हे, इत्यादि + अर्थात्‌ इनके मत में 
“शीशब्द' का प्रयोग केवल आदर' के अयें में सर्वत्र किया गया है । 

१ श्रीमद्भागवल, ११-७-३८-४० ३ 

* एल कष्णस्वामी ऐपंगर/--छाइफ ऐंड टाइम्स इत्यादि, पृष्ठ ३-४॥ 

* तत्त्वमुक्ताकलाप के अंत में । 

* तत्त्वत्रयभाष्य, पृष्ठ २, ५३ 


४१६ आरतीष दर्शन 


जाती है. कि सायमूति दसवी झतारदी में हुए ।' बड़ परकाटयुनि के मिश्य मे । 

स्पायतत्त' और बोगरहस्प' इनड़े प्रशिद्ध प्रस्ण है।' इसके डाई बापुतावार्य 

हूए जिलोंने वैश्शवन्यथ्रशय को बैंदिक सिद करते का पूर्ण प्रन्‍ल हिया। 
शामुनाजार्य 'आयमप्रासाष्य', 'महापुरुनिर्भय', (शिद्धितरय, 'गीतार्थलप्रह, 

घा ५ ४ हु ऐ हा 

गपुवाबार्य चनु इलोकी सपा धोव॒रल' इसके प्रशिद्ध प्रग्ष है । यामुतमुत्ति 
श्रीर॑ंगम में रहते थे । ६ 


पामुतमुनि के प्रवात-नभिष्य प्रसिद श्री रामानुजावाय थे । रामानुज काजूगरा 
माम लट््मण था। इनका जस्म १०१७ ई० में हुआ । इतने पिता का नॉस वेशव या, 
रामानुमाघाय गहन न्‍ जन्म के बुछ हो दित बाद परलोक मित्रारे । 
त्यावग्यां में माघारण शिक्षा प्राप्त कर इन्हें वेदात्त पढ़ते वी 
उखद इच्छा हुई, और यह अपने मौसी के पृत्र गोजिल्द के साथ दाश्ती 
आफर “पादवप्रकाश' से वेदास्त पढ़ने छूगे। दिल्‍्दु यहाँ उन्हें सल्तोष नहीं हुआ! 
इतने में पामुनमुनि ने रामानुज के गुणों से प्रसन्न होकर इन्हें श्रीरणम बुलाया। 
परल्तु रामानुज के श्रीरंगम पहुँचने के पूर्व ही यामुनमुनि का देहात्त हो चुरा था। 
श्रीगरंम पहुँच कर रामानुज ने 'दादरायणमूत्र' के ऊपर एक भाध्य रचने वी प्रतिडा 
की, और पुन काग्यी छोट कर चले आये। पेरि अन॑ब्िि-नामक संन्यासी से इन्होने 
सन्यास प्रहण किया, पुन. श्रीरंगम जाकर स्थिर हो गये । इसके पश्चात्‌ अपने एक 
शिष्य, जिसे 'बोधायनवृत्ति” कष्ठस्य थी, की सहायता से रामानुज ने कौ-माध्य' की 
रचना की और बाद में वेदातसार', 'वेदायंसंप्रह', वेद्मास्तदीप” तथा “गीतामाप्य 
आदि ग्रन्यों को भी रचना की । 


इनके अनुयायियों में 'तत्वत्रया के रचयिता छोकाचार्य, 'पंचरात्ररक्षा', आदि 
ग्रन्थों के कर्ता वेदान्तदेशिक, “यतीद्मतदीपिका” के रचयिता क्रीनिवाताचार्य आई 


बहुत प्रसिद्ध विद्वान हुए है । 


१ सर झस० राघाकृष्णनु--ईंडियन फिलासफी, भाग १ पृष्ठ ६६८३१ 

९ राधाकृष्णनु--इंडियन फिलासफो, भाग १, पृष्ठ ६६८।॥ 

+ कहः जाता है कि बोषायत ने अह्म्त्र पर एक दृति” लिखों ची। किन्तु 
यह उपलब्ध नहीं है । कुछ छोगों का विश्वास है कि इसी (ृत्ति, में ब्रह्म तर 
का वास्तविक अभिप्राय स्पष्ट कियए गया है ? 


विद्विष्टाइंत इन है 


तत्त्वविचार 


रामानुज के अनुसार 'चित्‌' , अचित्‌' और ईद्वर' ये ही तीन मूलन्तत्त्व 
हैं। इनमें 'ईड्वर' तो प्रधान ओ है, और 'दित्‌' तथा 'अचितू' इसके दो विशेषण 
या अगर हूँ । इसीलिए यह मत "विशिष्ट-अद्वंतवाद' कहलाता है। 


१--चितृतत्त्व 


चित्‌-तत्व ही 'जीवात्मा' है, जो देह, इन्द्रिय, मन, प्राण तथा बुद्धि से भिन्न 
है। यह स्वप्रकाश , आनन्दरूप या सुखरूप, नित्य, अथु, अव्यकत या' अतीर्द्रिय, 
अचिन्त्य, तिरवयव, निविकार हैं तथा ज्ञान का आश्रय है। ईश्वर इसका नियामक है, 
अर्थात्‌ ईश्वर की बुद्धि के अधीन इसका सब व्यापार होता है | 'ईश्वर' ही इसका 
घारक है और यह “ईश्वर' का अगभूत भी है ।' 


जीवात्मा का ज्ञान सर्व-ब्यापक है इसोलिए इसे भोग में कोई भी प्रतिवन्धक 
नही होता, ओर एक ही काल में एक आत्मा अनेक शरीर ग्रहण कर सकती है ।' 
यही जीव 'शाता' 'भोकता' और “कर्त्ता' है। सस्ारी कार्यों के प्रति आत्मा में स्वा- 
भाविक “तृत्व' नही है।' जीव में जो 'स्वातंत्र॒ु' है, वह “ईहवर"-प्रदत्त है । इन 
दोनों में सेब्य-पैवक-भाव है । जीव जो कुछ करता है, सब ईश्वर-प्रेरित होकर ही 
करता है।' 
जोवात्मा के दौन भेद है--बढ़', 'मुक्त' दथा 'नित्य' । 
(१) बद़जोब--बद्ध' उन्हें कहते है जिनका सासारिक जीवन अभी समाप्त 
नही हुआ है। इनके रहने का स्थान चौदहों भुवन हैँ । ब्रह्मा से लेकर 
अति तुच्छ कीड़े मकोड़े तक सभी जीव “बढ़! हैं । 


इन बढ़ जीवों की उत्पत्ति के सबनन्‍्ध में कहा गया है कि 
भगवान्‌ के नाभिकमल से बहा हुए और उनसे रुद्ठ, सनक, सदन्दन, 
+ तत्त्वत्रय, पृष्ठ ५, २४। 
+ तत्त्वत्रय, पृष्ठ १३॥ 
* तत्त्वत्रय, पृष्ठ १९-२० ३ 
+ तत्त्वत्रय, पुष्ठ २०-२१ । 


आरतीय बर्शन 


सनातन हों सतलुमार, तारद आई वैवरदि, वरिष्ठ, मुंगू, आदि 
हल, हया पुखरप, मरीत्ति, दक्ष, कम्यण आदि सो द्रजापति 
उत्पप्त हुए ।' इतसे देवगश, इस्ठ, बलद्धि, यम, नैझत, वर्ण, मस्त, 
हुदेग, ईश, बद्मा शषा अनंत, ये देश 'दिक्षात, दिश्वमुह्, विप- 
शिबिरे, दिभू, श्र, शिसि, सतोज़ड, अदेमुत, विदिक, बलि, इया, 
सु्शाति, सुत्ीसि, कगुघावा तथा दिवरपति मे चौदद दस, सवप्रमुक, 
स्वारोबिय, उधम, तामस, रैवत, साशुय, वैवस्वल, सावणि, दश्षमावयि 
बद्ागावणि, घमेसाव्रशि, हडेसावशि, देवशावर्णि सथों इंस्सावरियें 
भौदड़ मनु, अगुर, पितृगण, दि; ग्रषरज, किप्नर, विपुरषा: 
विद्यापर आदि; धर, पम्रक, सोम, विशशु, अतिसर, अनल, प्रत्यूष, तया 
प्रभाग ये आठ बगु'; अज, एक्पातू, अहिईस्ल, प्रिताकी, अपराजित, 
श्रूयदर, महेदवर, वुधाकपि, धर्म, हरण तथा ईश्वर ये स्थारह दि; 

विवस्मान्‌, अर्स्यमा, पूषा, स्वप्दा, सविता, भग, धावा, विधाता, व्ण, 
मित्र,ध्षक तया उदक्रम ये बारह आदित्य, दोतों अखिनीठुमार। 

दानव, यक्ष, राक्षस, पिशाघर, गुछ्क आदि दिवयोनि/, ब्राद्मण, क्षत्रिय, 
वैज््य तथा शुद आदि 'मनुष्यगण; पशु, मृग, पक्षी, सरीमृप, पतंग, बीड 
आदि “तिपरू-गण!, वृक्ष, गुस्म, छता, वीरुप तथा तृण आदि स्पावर्र; 

ये सब व्रमण' उत्पन्न हुए । 


इनमें से तिर्यक्‌ू-गण, स्थावर, आदि को छोड़ अन्य सब थास्त्रवदर्या 
कहलाते है । इनमें से ुछ तो 'मोग' की इच्छा रखते हैं, और कुछ मोक्ष 
को । भोगियों में भी कुछ तो 'अर्थ/ और 'काम' को अपना ध्येय मानते हैं, 
और बुछ केवल “धर्म' को। धार्मिक बुद्धि वाले 'परलोक' को मानते है, 
तथा देवताओं एवं भगवान्‌ में श्रद्धा और भक्तित रखते हैं। मुक्ति 
की इच्छा रखने वाले कुछ तो केवल ज्ञान द्वारा प्रकृति! तवा पृढ्या 


* धतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ३२। यहाँ मतुस्मृति में लिखा हूँ कि ब्रह्म ने 


प्रजाओं को उत्पत्र करने के लिए दश प्रजापति बनाये, बिन्‍्हें ब्रद्मपि 
कहते हैं । इन के नाम हँ--मरीचिं, अत्रि, अंगिरा, परुलस्त्य, पुलह, कठु। 
प्रचेता, वशिष्ठ, भूगु ओर नारद--१-रे४-३५॥ 


देवोपुराण, कालब्यवस्पाध्याथ 3 


(१ 


विशिष्टाद्वेत दर्शन हुए, 


के “विवेक को ही अपना ध्येय समझते हैं, कुछ भक्ति तथा 'प्रषत्ति' 
के द्वारा भगवान्‌ में लीन हो जाना अपना कत्तंव्य समभते है। 

भक्ति के अधिकारों--इस भक्त मार्ग में देवताओं के अतिरिक्त, 
केवल ब्राह्मण, क्षत्रिय, तथा वैश्य ही को अधिकार है, घूद को मही । 
जो सब तरह से दरिद्र हूँ, तथा जिन्हें भगवान्‌ की शरण छोड अन्य 
उपाय न हो तथा जो अपना सर्वस्व भगवान्‌ को समपंण कर दें, वे ही 
'ग्रप्न' कहलाते है । इनमें से कोई तो भगदान्‌ द्वारा धर्मे, अर्थ और 
काम इन तीनो की प्राप्ति को अपना घ्येय मानते है, और कोई केवल 
“मोक्ष' को ही अपना चरम उद्देश्य समभते है । मोह को इच्छा रखने 
बाले ससार से विखत होकर, सत्सग से विवेक बुद्धि को प्राप्त कर, 
सदुयुरु के समीप जाकर भगवान्‌ के चरणों में अपने को समर्पण कर 
देते हूँ । 


इसके अधिकारी सभी होते है । इनमें से कुछ तो ऐसे होते है 
जो प्रारब्ध-कर्म को मातते हुए अपने शरीर के स्वाभाविक अवसान-समय 
की प्रतीक्षा करते है । वे दृप्त' कहलाते है, और जो इस ससार में 
अपने को प्रश्व॒लित अग्नि बे सध्य में जलते हुए के सप्तान मायचऋर 
शीघ्र इससे छुटकारा चाहते है. वे “आतं' कहलाते है । 
मुक्त-जीब--इनके अतिरिक्त बुछ ऐसे जोव है. जो “मुक्त” कहलाते है । 
ये छोग भगवान्‌ बी आराधना का उपाय जान कर अपना कत्तंव्य समझ 
कर भगवान्‌ की नित्य तथा नैसित्तिक आज्ञा का, क्किर के समान, 
पालन बरते हैं, भगवान्‌ तथा भगवदुभक्तो के प्रति कोई अपराध भूल 
मे भी न हो, इसका सतत ध्यान रखते है । अपने दारीर को छोडने के 
समय, ये अपने सुशत तथा दुष्दत बे भोग को नाश बर हृदय में 
परमात्मा का ध्यान करते हुए मुक्त के द्वारस्वरूप सुपुम्ता नाडी में 
प्रवेश कर ब्रद्मरन्घ से निकल कर हृदय के साथ-साथ सूर्य बी विरिणों 
के सहारे अग्तिख्ोक को चले जाते हैं । भार्ग में दिन, धृ्तपत्ञ, 
उत्तरायण, सवत्यर के अभिमानी देवता खोग तथा वायु शनका 
सत्हार करते है । इसके बाद “जो सूरंभण्डड को भेद बए नमोएल्घ 
से होते हुए सूरेलोर को पहुँच जाते है ( इसरे बाद घरद्र, विदुतू, दशण, 
हु तया प्रजापतियों द्वारा मार्य दिखाये जाने पर आठिवाहिकयणों 
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ऑतफीत इनक 


है हक हक च7/३ अन्‍्कों के कीफे हुए जीक बहन ही मीडा में 
लिलदाक विश्व कऋषक के ऑन हे हूँ कोते कै। दर ऑफर के 
जीक हुक क्षरिर का वरहजा कोई हैं + 


दहर कक 4ध्क अवादगय शवों के शर्भ है इहिय बराए तक 
दिल शतीक को बनकत करते है । कह कह इंकह! वश बुक हो 
कहता है कर! मे बहा अनार के बुकत हों की हैं। हिंए इता, 
बवरा/ धर अपर व तरों को बातजः मे धीरे हुचा मर के दिपा 
हद? प्रे है. परेष करते है। इगहे बात गरद कण? अर मे बुकर 
अऋहों मे अजाओ हु“ हौ- बकरी गरटित शोपूरों को वाह इरर दर 
ऐश्डशा आज के अहुक सरोवर बयां शोजशवर गाव कै अटाय 
को वदैशइर ह-5 ने माता लिप हुए बच कौ दिया आगाज 
हारी अधिरकाहार वानी हुए इस #चर्ररग गे. आपहा हारर, 
अजह, हर३, विवद्तेत आईई़ को प्रमाण इरों हुए हा उसने 
सरधात वा हू? बहामवियशदा के पण परदुँच इर, पग के फल 
अपने आपाई को हैशोे है। उ्छ प्रभाग कर जी पण्ग है दम 
जाते है । 


बहा धरम पीड़ के ऊपर अतवजमत वर बड़े हुए, हाथ में 
चापर तिये हुए विमता आई से मेरिक, श्रीजूठीडा के मा, शश, 
चर माह श्पि-आपु्षों गे दुरव, बघड़ठे हुए डिटोट, महराहति 
झुषदुण, योर हे हार, केपुर, थौरात्म, क्रौस्वुमधरशि, मुक्ता, दामोइरः 
बरपत, द्ोलास्दर, काझयीगुज, नुपुर, मादि अनेक टिस्पमूप्शोंसे 
दिमृूवित, अत उशर बत्याश गृशों के सागर भौमगदात्‌ को 
देख कर उतके क्मल-इरओों पर अपना सिर रखइर जीत प्रगाम 
करते हैं । इससे बाद श्रीमगशान्‌ अपनी योद में दिद्या कर प्रस्येद 'डोव' 
से पूछते है--'तुम कौन हो” ? उत्तर में जीव कहता है--में धद्यपट्ार 
हैं", अर्पात्‌ में एक प्रशार रा 'बह्म' हैँ । फिर भगवान्‌ उसकी तरक 
देखते हैं, और इसी से 'जीव” को अत्यन्त हृधन्भिक आप्त होता है, 
सथा सक तरह के, सभी अदस्या के उपयुक्त, मंगवान्‌ के प्रति सेवक- 
आव तया स्नेह “जीव में आविर्भत हो जाता है, और इन संद का 
अतभव, 'जीव' को होते रूगता है । ऐसे जीव मुक्त कहछाते हूँ 


विशिष्टाड्रत दर्शन ६33 


ये 'मुक्त जीव' ब्रह्म के समान भोग करते हैं । ये भी अनेक है, तथा 
सब लोकों मे अपनी इच्छा से विचरण कर सकते हूँ ॥' 

(३) नित्यजोव--नित्यजोव' उन्हें कहते हैँ जो कभी भी ससार में न आये 
हो।' इनमें ज्ञान का संकोच कभी नहीं रहता । ये भगवान्‌ के 
विरुद्ध आवरण कभी नही करते । ईश्वर की नित्य इच्छा से ही इनके 
भिन्न-भिन्न अधिकार अनादि काल से तियत हूँ । भगवान्‌ के अवतार 
के समान इनके भी अवतार स्वेच्छा से ही होते हैं। अनत, गरुड़, 
विष्वक्सेन, आदि “नित्य-जोब है ।' 

आत्मा में 'अचित्‌' के सस से अविद्या, कर्म, वासना तथा रुचि उत्पन्न होती है, 

और अचित्‌ के निवृत्त होते से ही अविद्या, आदि की निवृत्ति भी होती है । 

इन तीनो प्रकार कै चेतनों में जो 'ज्ञान' है, वह आत्मा' के स्वरूप के समान 

नित्य, द्रव्यात्मक, अजड तथा आनद-स्वरूप है ।' “आत्मा' के स्वरूप में सकोंच और 
विकास सही है, और न अपने को छोड़, वह दूसरे किसी का 

क्ाद हा प्रकाशक ही है । किन्तु 'शान' सकोच एव विकास से युत्त है, 
तथा अपने से अतिरिक्त का हो प्रदाघक है। 

मुक्तावस्था में 'ज्ञान' सभी आत्माओ में पूणेतया विकसित रहता है। किसी का 

ज्ञान! सदैव व्यापक रहता है, जैसे--देवताओं बा, किसी का 
हि पे कभी व्यापक मही रहता, जैसे--बदजीवों का, तथा किसी का 
कभी-कभी ध्यापक रहता है, जैसे--मुकत पृष्यो का।' 
३--अखितु-तत्व 
अखित्‌ तत्त्व जह तथा विकोरवान्‌ है। इसके तीन भेद होते है--'शुद्सत्त्व', 
'मरिप्रसत्त्' तथा 'सत्त्वशून्य' । 





* घतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ ३२-३६ ४ 
* थतिपतिमतदीपिदा, पृष्ठ ३६।॥ 

* तर्दत्रय, पृष्ठ २६१ 

* लत्वत्रय, पृष्ठ २६। 

* हस्चचप, पृष्ठ ३५ $ 

* हत्वत्रयभाष्य, पृष्ठ ३९-३६ । 
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मोरतीय बर्शत 


(१) शुदधरव--शुद्धनत्व में रजोगुश तथा तमोगुण महीं रहते। इसीलिए 


सह नित्य है। यह ज्ञान एवं आलत्द का जनक है। बिता हिसी कर्म हे 
कैवल भगवान्‌ की इच्छा से यह 'शुद्धगत्व निर्यधाम के वस्तुमात्र का 
आकार धारण कर छेता है। इसी से समस्त वैजुण्ठ धाम, विमान, 
गोपुर, मण्ड्प, प्रायाद, आदि धया “विल्यमुक्त' जीव एवं मगवात्‌ का 
देहअर्यत बना है । यह अपूर्व तेजोसय वस्नु है, जिसका पता तित्यमुक्तो 
को तथा ईव्वर को भी नहीं मिलता है। इसके स्वरूप का निर्णय करता 
अत्यत कठिन है ।' कोई इगे जड़ गहते हैं और कोई अजहू | अबड़ 
बहने बालो के मतानुगार 'नित्यमुक्त' तथा 'ईश्वर' मे: ज्ञान के बिना 
ही, यह स्वयं प्रकाशमान्‌ है। ससारियों को इसका अनुभव नहीं होता। 
'धुदमत्व' दरीरादि रूप में परिणत होता है, और बिता किसी विपय 
के ही इसका भान होता है। भब्द, स्पर्श, आदि इसके धर्म हैं । 


(२) मसिथग़स्व--मिश्रगत्त्व में तीनो गुण मिश्रित रहते है। यह बद्ध एुष्पों 


के ज्ञान तथा आनन्द का आवरण स्वरूप है। इसी के कारण विपरीत 
ज्ञान भी उत्पन्न होता है। यह नित्य तया ईश्वर की जगत्मृष्टिस्वस्प 
श्रीडा में 'परिकर', अर्यात्‌ सहायक्र है। यही विकारों का उतादक 
होने के कारण 'प्रकृति', द्वान का विरोधी होने के कारण 'अविध्या, 
तथा विचित्र सृष्टि करने के निमित्त माया” कहलाता है। शब्दाईं 
पाँच विषय, पाँच इख्द्रियाँ, पाँच भूत, पाँच प्राण, प्रकृति, महा, 
अहंकार तथा मत इसी के बढ़ते हुए परिणाम है। 

(३) सत्वशून्य--सत्तवशून्य एवं जिगुणशून्य तत्त्व काल' है। यह प्रृति 
तथा प्राइतिक पदार्थों के परिणाम का हेतु है। यह भी नित्य तपा 
ईश्वर का त्रीडापरिकर एवं शरीर है। विता काल” के अधीन हुए 
ईइवर भी जगत्‌ की सृष्टि नहीं कर सकते हैं। नित्य, नंमित्तिक, 
तथा प्राकृत-ग्लल्य इसो 'काल' के अधीन है। 

शुद्धसत्त्व तथा मिश्रसत्त्व से जीवात्मा तथा ईश्वर का भोस् 
(विषय), भोगस्थान (चतुर्देश भुवव), तथ्य भोगस्तामग्री (चश्रुयदि) 
बनते है । 





+ तत्त्वत्रय, पृष्ठ ४१॥ 
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३--इइवरतत्त्व 

आत्मा (चित्‌) तथा जड (अचित्‌) ईश्वराश्नित हैं । चितू और अचित्‌ 
इनकी देह है | इनको छोड़ कर पृथकू-स्वरूप में चितू और अचितृ नहीं रह 
सकते । अनन्त ज्ञानवानू, आनद का एकमात्र स्वरूप, ज्ञान, 
शक्ति, आदि अच्छे गुणों से विभूषित, समस्त जगत्‌ की सृष्टि, 
स्थिति एवं सह्दार करने वाला, घ॒र्मं, अर्थ, काम, मोक्ष का देने 
वाला, विचित्र शरीर-धारण करने वाला तथा छद्मी, भू, एवं लीला का नायक 
/ईदवर' है। यह चारों प्रकार के भक्तो का आश्रयदाता है। अज्ञानियों के लिए 
ज्ञानस्वरप, अशकक्‍तो के लिए शवितिस्वरूप, अपराधियों के लिए क्षमास्वरूप, मन्दों 
के लिए शीलस्वरूप, कुटिलों के लिए सीधे स्वभाव का घारण करने वाला, दुष्ट 
हृदय वालो के लिए सुहद्स्वरूप 'ईइवर' ही है । 


ईश्वर का 
स्वरूप 


/ईशवर' इतना दयालु है कि दूसरो को दुख में देखकर आह भरता है, दया 
उनके कल्याण के मार्ग को दूँढ निकालता है। यही 'ईश्वर' अपती इच्छा से सकल 
जगत्‌ का कारण-स्वरूप है। ससार को उत्पन्न करते का एक-मात्र प्रयोजन 
*भगवद्‌-लीला' है। ससार का सहार करता भी भगवान्‌ वी लीला ही है। यहो 
ईंबवर' स्वयं जगदूप में परिणत हो जाता है। भगवान्‌ की देह के स्वरूप का 
वर्णन करते हुए लोकाचाय्य ने कहा है'-- 


“यह उसके अपने स्वरूप तथा गृण के अनुष्प्प, नित्य, एर-रूप, 
शुद्धसत्त्वमय, अत्यंत तेजोमय, सुतुमार, सुन्दर, छाव्रष्ययुक्त, सुयधि- 
युक्त, यौवनावस्था को धारण करने बाला, दिव्य रूपवान्‌ तथा 
थोगियों का एकमात्र ध्येय है। भगवान्‌ का शरीर उसके असली 
स्वरूप को जीव दी देह के समान कभी भी नही छिपा सकता है। 
भगवान्‌ का दारोर सकल जयत्‌ को मोहने वाल्य है। इस रूप के दर्शन 
से सासारिक समस्त भोग्य पदार्थों के प्रति विरक्ित उत्पन्न हो जाती 
है। भगवान्‌ के रूप का दर्शन सीनो तापो को नाश करने वाला है। 
“नित्यमुक्तो' के दाय्य सतत ध्यान बरने योग्य यह भगवान्‌ का स्वरूप 
है । दिव्य भूषणों से तवा दिव्य अस्त्रों से सदेव यह घरीर युस्त 


१ हत्त्वजय, पृष्ठ ११८-११९; तत्वत्रपभाष्य, पृष्ठ ११९-१२१३ 
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भआरतीप शर्जत 
रहता है। मद भतों का रक्षक है, धर्म की रक्षा के लिए जब कोई 
जीव जगा में अवतार छेया है तो, वह अगवदेह से ही आविभूत 
दोता है।" 


ईश्वर का स्वर" थाँस प्रकार का है-- 


(१) पर--यही वासुदेवर्वरूप कहजाता है। यह स्वरुप काल की यति से 
परे है। इसका कमी परिणाम नहीं होता है। निरवषि आतन्द ते सदा 


यह विभूधित रहता है। यही परस्वदूप भगवानु का 'वाहगुष्यविप्ह्‌/ 

कहलाता है। इसी को वैरुष्छ में देवता छोग नेत्रों से तथा शान से 

देखते रहते है । 
(२) स्यूह'--यह स्वरुप विश्व की छीला के तिमित्त है। यह 'संकर्षण, 
“प्रयुम्न' तथा 'अनिरद्ध! के स्वस्प में वर्तमान है। संसारियों की रक्षा 
तथा मृमृभ्षु एवं भक्तों के प्रति अनुग्रह दिखाने के लिए यह स्वरूप है। 
“पर! स्वर्प में सो जान, बल, ऐश्वर्य, वो, शक्ति, तथा तेज ये छ. 
गुण सर्देव वर्तमान हैँ, किन्तु 'व्यूह में केवक दो दो गुण प्रशृट रूप 
में वर्तमान रहते हैँ, अर्यात्‌ ज्ञान तथा बल संकर्षण के स्वरुप में प्रकट 
हैँ । प्रधुम्न में ऐश्वर्य तथा वीयें गुण एवं अनिदद्ध में शक्ति और 
त्तेज रहते है । 

संकर्षण-स्वरूप के द्वारा शास्त्रप्रवतंन तया जग्रतू का संहाए, 
प्रधुम्न-स्वरूप के द्वारा घर्मोपदेश एवं मनु, चारों वर्ण, आदि शुद्ध 
वर्गों को सृष्टि, तथा अनिदद्ध-स्वरुप के द्वारा रक्षा, तत्त्वज्ञान का 
प्रदान, कालतृष्दि तथा मिश्रसृष्टि का निर्वाह, भगवान्‌ करते हूँ । 
विभव--यह अनत होने पर भी गौण और मुख्य भेद से दो प्रकार का 
होता है। मुख्य-विभव श्रीमगवान्‌ का अंद्य तथा अग्राकृत-देह युक्त 
है। यहो स्वरूप मुमुक्षुओं के लिए उपास्य है भगवान्‌ के साक्षात्‌ 
अवतार को मुख्य तथा 'स्वरूपावेश” एवं शक्त्यावेश” अवतार को 
गोौण कहते हूँ ! 


(३) 





१ ज्ञान, बल, ऐडवर्य, वी, शक्ति, तथा तेज से परिपूर्ण भगवान्‌ के देह को 
“बाड्गुण्यविप्रह! कहते हैं । सत्वत्रयभाध्य, पृष्ठ १२४ । 
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अवतार--भगवान्‌ को इच्छा से साधुमों के परित्राण, दुच्तों 
का विनाश ठया धर्म का सस्थापत के छिए अवतार होता है । 

(४) अन्तर्यामी--इस स्वरूप से भगवान्‌ जौयो के अन्त करण में प्रवेश कर 
जीवो की सकल प्रवृत्तियों वा नियमन करते हैं । इसी रूप से भगवान्‌ 
स्वर्ग, नरक आदि स्थानों में सभो अवस्थाओं में सभी जीवो वी 
महायता करते है । 

(५) अर्चावितार--यहू भत्त की रचि के अनुसार मूत्ति में रहने वाली मगदान्‌ 
की उपास्य-मूति है। 


भगदान्‌ की 'उपासना' को ही निरिध्यासन, योग, शान था भक्ति बहने है । 
ध्यान के द्वारा भक्तिसाधन होता है और उसी से भगवान्‌ प्रसन्न होते हूँ । इनके 
मत में दग्घन पारमाथिक है। अतएवं जीव और डइद्मासम्गस्पी 
अभेदबुद्धि के द्वारा उस 'बन्धन' वा नाश नहीं हो सकता । 
बन्धन-निवृ्ति केवल ईश्वर ही प्रीति और प्रसप्रता पर निर्भर 
है। अभेद शान एक प्रकार में मिध्या होने बे दारण इससे 'बन्धत' और दृढ़ हो जाता 
है। जीव 'मोवता' है, प्रति 'भोग्य' है हुपा ईम्वर इसता 
ि “प्रेरक' है। यह भेद इनके स्वरूप में रहता है और अभेद- 
४ ४ ज्ञात इस प्रास्माथिब्रस्वूप भेद क्रो सप्ट कर्ता है। 
इसोलिए उसे मिध्याज्ञान माना यया है। 

रामानुज के सतानुसार वर्णाभरभोचित रर्प करने गे बिल को शुद्धि होती 

है। बित्त-गुद्धि से 'भकित' और भक्तति में 'मो् प्रास्ति' होतो है । 
प्रसगवश रामानुज के मत्र के अनुसार यहाँ क्लान के स्वरूप वा दिवेदन किया 
होता है । कान स्वयप्रवाश तथा डिम्‌ है। 'नित्य-्शोडो' बा हथा "ईश्रर का 
मान! नित्य एवं ब्यापक है। 'बदजोब' का 'हात' विशेषित 
बार रहता है 'मुक्तो बा 'हान' पड़े विरोहित रहता है, पश्चात्‌ 
आविर्भूल होता है। ये कछोग भी जात' को रत द्याणा 
गानने है । संकोच शपा विकास बी अइस्पा को हेइर ही हात हो उत्पात एक माश 

7 भ्योग होता है। 

कात को शमान्‌श मदद ले 'टस्प' मालते है।॥ बधव अप्या शा दुच भी हान कै, 
बापि प्रभा के समात यह गृद शौए इम्य होतों हो सपता है, इसलिए अपने आधद 


भगवान्‌ को 
उपासना 


४१६ भारतीय वर्शत 


मे अस्यत भी जान रह सकता है।' गुक़यों का जात' एड ही काल में ने था 
आपय गो अल सूर्य के तेज के समान अनन देड़ीं के साय संपूषत हो सकता 
भी जात है है। युरा, दूं से, इच्छा, देप सया प्रयत्ल, ये गत्र जान के ही 
रसवख्य है। 'हास' पतन का गड़तारी है। प्रत्यक्ष, अनुमान, 
आगम, स्मृति, संशय, विपयंग, सम, विवेक, व्यवसाय, मोह, राग, देंप, मई, मात्मर, 
पैये, चापत्य, दंभ, छोम, कोष, दर्ष, स्त॑म, दरोड़, अभिनिवेश, निरवेद, आवस्द, सुमति, 
दुर्मति, मुप्रीति, शुष्टि, उच्नति, धांति, कांति, विरक्ित, रति, मैत्री, दया, मुमुभा, 
छम्जा, तितिशा, विनारणा, जिगीया, मृद्रिता, दमा, चितरर्षा, जुगगुप्सा, भावना, 
कुहता, अगरूया, जिषांगा, धृष्णा, दुराशां, वासना, दुर्वासना, चर्चा, श्रद्धा, मवित, 
प्रपत्ति, आदि जो जीव के गुण हूँ, वे सब 'ज्ञान' ही के अवस्था-विशेष हैं ।' 


उक्त सभी गुणों में भक्त तथा प्रपसि का विशेष स्थान है। इन्ही दोतों से 

प्रमप्ष होकर “ईश्वर मोक्ष देते है। ये ही मोक्ष के साधन हैं। कर्मयोग और शात- 
मोग आदि भी मह्ित ही के द्वारा मोक्ष-सापक् है, अन्यया नहीं ।' 

भक्ति तमा इसी 'प्रपत्ति' को 'हारणागति' भी कहते हैं! इसी के सहारे अर्जुन 

को श्रीकृष्ण भगवान्‌ में उपदेश दिया था, जैसा गीता में 


यच्छेयः स्पाप्निद्चिचतं ब्रृहि तस्मे। 
शिष्यस्तेह शाधि मां त्वां प्रपन्नस्‌ ॥ 


प्रमाण-निरूपण 


रामानुज के मत में भी समस्त पदार्य प्रमाण! और 'प्रमेय” के भेद से दो प्रव 
के हैं। 'प्रमेय” का संक्षिप्त वर्णन ऊपर हो चुका, अब 'प्रमाण' के संव्रन्ध में भी ३ 
लिखना आवश्यक है। प्रमा अर्थात्‌ ययायज्ञान, के करण को प्रमाण कटते हैं। इन 
मत में प्रत्यक्ष, अनुमान और झब्द ये प्रमाण के तीन भेद है । 
* बतिपतिमतदीपिका, पृष्ठ २६॥ 
* यतिपतिमतदीपिका, यृष्ठ २७।॥ 
* बतिपतिमतदोपिका, पृष्ठ २९ 
* गोता, अध्याय २ इलोक ७॥ 


विद्विष्टाईत दर्शन हि 


प्रत्यक्षप्रमाण--हम लोगो के इन्द्रिय के द्वारा साक्षात्‌ यथार्थज्ञान का जो 
करण है, वही प्रत्यक्ष है। इसके 'निविकल्पक' और “सविकल्पक' दो म्रेद है । 
नीला, पीला, आदि गुण तथा अवयव-सस्थाव आदि से विशिष्ट 
प्रथम बार जो विषय का ज्ञान होता है, वही 'निरविकल्पक हैं । 
ऊहापोह-सहित गुण तथा अवयव-सस्थान आदि से विश्विष्ट दूसरी, तीमरी बार जो 
वस्तु का ज्ञान होता है, वही 'सविकल्पक:' प्रत्यक्ष है । 


न्यायमत से भेद--यहाँ यह ध्यान रखना चाहिए कि दोनों ही भेदो मं 
विशिष्ध-विषयक ज्ञान इनके मत में माना गया है, अतएव नैयायिकी के सिद्धात से 
यह सर्दंघा विलक्षण है | रामानुज के मत में अविशिष्टप्राही ज्ञान होता ही 
सही । 

इचिय और अर्थ के सश्निकपं से पाँचों इच्द्रियों के द्वारा भिन्न-भिन्न प्रकार 
का प्रत्क्ष ज्ञान होता है। ये लोग 'समवाय-सवन्ध' के स्थान में एक आश्रय संबन्ध 
मानते हूँ । ये इन भेदो के अतिरिक्त अर्वाचीच और अनवचोत और भी ज्ञात 
के दो भेद मानते है। फिर “अर्वाचीन' के भी दो भेद है---इन्द्रियसापेक्ष/ और 
इच्दियानपेक्ष' । इस्द्रियानपेक्ष' भी फिर दो प्रकार का है--- स्वय-सिद्ध/ और दिव्य 
थोगजन्य प्रत्यक्ष 'स्वय॑-सिद्ध' है तथा भगवत्प्रसाद-जन्य प्रत्यक्ष 'दिव्य' है । अनर्वाचोम' 
प्रत्यक्ष में इन्द्रिय की कोई भी अपेक्षा नहीं रहती, जैसे--नित्यमुक्तजीव तथा ईश्वर 
का जाता 

स्मृति, प्रत्यभिज्ञा और अभाव (जों इनके मत में भाव-स्वरूप है) एवं ऊऋह, 
संशय तथा प्रतिभा, ये सब प्रत्यक्ष-प्रमाण के अतर्भूत माने जाते है । 


प्रत्यक्ष के भेद 


भ्रम भी यपायंज्ञान है--यें छोग सत्रुपातिन्वादो' हैं, इसलिए इनके मत 
में ज्ञान के सभी विषय सत्य है । बयार्थ में सर्द विज्ञान यवायम्‌! इसके अनुसार 
“मर्मा आदि भी यथा है, भिध्या नहीं। तथापि यदि कोई किसी ज्ञान को 
म्रमाह्मक कहते है, तो यह ध्यान मे रखना चाहिए कि उस ज्ञान के दायर लौजिब- 
व्यवहार में बाधा उत्पन्न होने के कारण से ही वे उसे अरमात्मक कहते है; 
इसलिए 'स्वप्नज्ञान! भी इनके परत में सत्य ही है । 





* शरतिपततिमतदीपिका, पृष्ठ ३ ६ 
* बतिपतिमतदोषिका, पृष्ठ ४ । 
भा० द० २७ 


हट भारतीय बर्भत 


सेतस्प के भेद --पे शीन प्रतार मे बैतस्य मालते है--अन्‍्त करणावच्छिन्न, 
अखवरणवृस्यवक्छिप्त लया विषयावच्छिन्न, चैतत्थ। जब ये 

शाभालार न शान्ल्हार रे 
| सैतस्य एकत्र होते हैं, तभी पर रहा जाता हैं । 


अनुपात-प्रमाण व्याप्य' के व्याप्यय्व के अनुसंधान से किसी व्यापक की जो 
आन है, उसके. 'करण' को 'अनुमात! और उगके फल को 'अतु्तिति के हूँ । व्या'य 
््ि और ब्यापत से “सपाधि-रहिल जो एफ तिपत सदग्ध है, उसे ही 
अनूरात फ्याप्ति' कहते है। ब्याप्ति का ज्ञान बारब्यार दो वस्तुओं की 
एकत्रित देशने गे होता है । 'अत्यय/ और *"स्पतिरेक! दो प्रकार की 'व्याप्ति' होती 
है । 'अच्वयव्यतिरेशो' और कैवेलास्यो' अनुमात के दो भेद, ये खोग मानते हैं। 
'केवल-ब्यतिरेकी' में साध्य अगप्रसिद्ध होत वे कारण व्यतिरेकल्याणिदुर््रह हैं 
इशलिए इसे ये छोग नहीं मातते । 
अनुमान के अवयव--साधारण रूप से अनुमात के 'प्रतिमा', 'उपनय', 'तिगम्ता, 
'हेतु' तथा 'उदाहरण', को ये भी स्वीकार करते है, किन्तु 'ब्याप्ति' और 'पक्षयमता 
इन दोनों अनुमान के प्रधान अंगो की सिद्धि केवल उदाहरण सया 'उपनय/ ही के 
द्वारा होती है, इसलिए कभी तीठ, और कमी दो हो अवयवों को ये मानते है । 
यथार्थ में इनका कहना है कि जितने अवयवों के द्वारा विपक्षी को अपना सिद्धात 
समभाया जा सके, उतने ही अवयवों को मानना चाहिए। 
इनके मत में 'उपमान', 'अर्यापत्ति' और तक! तथा कथा, 'जत्य', विरेष्ड, 
फल, 'जालि' और 'निप्रहस्थान', ये सब अनुमान ही के अंवर्भूत हैं ) 
झब्द-प्रमाण--अनाप्तों से नही कहा गया जो “वाक्य, उससे उत्पन्न जो उसकी 
“अर्थ, उसीके ज्ञान को 'शाब्द-श्ञान' तथा उसके करण को (इब्द-प्रमाण” कहते हैं। 
इनके मत मे बेद 'अपौरुषेय' और नित्य है। 'शिक्षा', आदि षड़ंग से युक्त 
“ब्रेद! प्रमाण है । 
आप्त-रचित 'स्मृति', यदि श्रुति से अविर्द्ध हो, तथा आचार, स्थवहार और 
प्रायस्चित्तादि की धतिपादक हो तो, वह भी प्रमाण है। 





* घतिपतिमतदीषिका, पृष्ठ ५१ 
* घतिपतिमतदोपिका, पृष्ठ ८3 


विशिष्टादेत दर्शन 3) 


वेद-मूलक पुराण और इतिहास भी प्रमाण है । इनमें भी जो विरोध-अ्तिपादक 
है, वे अप्रमाण हैं । 


'ओष॑चरातुयागम' में वेदों से कही भी विरोध न होने के कारण, यह सर्वया 
प्रमाण है । बँखानस-आगम” और '“चर्मज्ात्र' बेदो के अविस्द्ध होने से प्रमाण है । 


बकुल, आभरण आदि विद्ातो की उक्तियाँ सभी प्रमाणतर है, और श्रीरामा- 
नुज का श्रीभाष्य आदि तो प्रमाणतम ग्रन्य हैं। 


सिश्र-सत्त्व में तोनो गुण हैं। इसीको भ्रकृति, माया, अविद्या, आदि कहते 
है । यह नित्य है। भगवान्‌ के संकल्प से इसकी साम्यावस्था में वैषम्य उत्पन्न होता 
है। इसी से यह कार्योन्‍्मुखावस्था को प्राप्त कर अध्यक्ता 
सूष्टि-प्रक्रिया कहलाता है। 

पहले 'महत्‌” की उत्पत्ति होती है। गुण के अनुसार इसके तीन भ्रेद हैँ । 
इससे “अहंकार” उत्पन्न होता है। ग्रुणानुरूप इसके भी तीन भेद है--बिंकारिक', 
'तैजरस, और “भूतादि'। वैकारिक और भूतादि से ग्यारह इंद्रियाँ उत्पन्न होती 
है। 'भन' भी इनके भत मे झ्ञानेद्धिय है, इसलिए छ- तो ज्ञानेन्दियाँ! और पांच 
'कमेंख्द्रियाँ' है। इच्धिय का परिमाण 'अणु' है। जद जीव” योग के बल से दूसरे 
के शरीर में प्रवेश करता है, और अन्य लोको में भी भ्रमण करता है, उस समय भी 
'इच्दियाँ जीव के साथ रहती है। भृक्तित में ये जीव का साथ छोड़ देती है, और 
प्रलय-पर्यन्त, था तो इसी समार में रहती है, या जिनके इच्धियाँ नही है, वे इन्हे 

ग्रहण कर छेते हैं ।' 


* बतिपतिमतदोपिका, पृष्ठ १७) 


संप्तदश परिच्छेद 
2> अप | 
इताइत दशन 
(निम्बाक-वेदान्त) 
भगवान्‌ ने हंस के रूप में सद से पहले इस सम्प्रदाय के सिद्धांतों को सतर, 
आदि को सिखलाया। उन सब ने फिर कुमार को सिखाया। बुमार से नारइ 
और नारद से तिम्बार्काचार्य को ये उपदेश मिले ॥ इसीलिए 
परिद्दय यह 'हंस-सम्प्रदाा और “निम्बाक-मम्प्रदाय/ दोनों नामों से 
प्रसिद्ध है। “निम्वाब” भगवान्‌ के सुदर्शन-चक्र के अवतार माने जाते है। इसके 
पिता अदणमुनि और माता जयम्तीदेवी थीं। किसी-किसी मत से इसके माता और 
पिता के नाम, क्रमशः सरस्वती और जगप्नाय ये । ये निदापुर या निब या नैदयपत्तन 
वाले तैलंगी ब्राह्मण थे। इनका जन्म किसी वैशाख शुक्ल तुतीया में हुआ था। 
डाक्टर मडारकर के मतानुसार में छगमग ११६२ ई० में मरे थे ॥५ इसलिए इन 
जीवन काल बारहवी सदी का प्रधम भाग होता चाहिए। 
निम्बाकनार्य बड़े विद्वान्‌ थे। इनमें अलौकिक झज्ति थी। कहा जाता है 
एक समय इन्हों ने अपनी शक्ित से एक संन्‍्यासी को, नीस के पेड १२, अस्त हो जाते 
वर भी सूर्पे का दर्शन कराया था, इसीलिए इनका “निस्वाक नाम पड़ा 


साहित्य 
रिजातसौरम,' /सिद्धातरत्न', 'दशइलोवी', 'भ्रीहृष्णस्तव, 22% 
कौरदुम', दिदातकौस्तुमप्रमा', 'वाषजत्य', 'तह्वप्रकाशिका , तथा 'सकलाबार्यमपटपहु 
आईि प्य इतने मततें प्रतिपादक है। 





* शेरास्तपारिजातशोरक, १-३-८ केशवावामी-रखित गौता को होका। 

* झदास्तारारिजातसौरम--सूतिका, पृष्ठ ३; डाफटर मार» जोर 
रच्चविज्य ऐंड्र पविः्स, पृष्ठ ६२३॥ 

९ प्क्तघाल, गर्ग, >रे 


ईंताहत दर्शन डर 
तत्त्व-निरूपण 


निम्बाकं-मत का दार्शनिक सिद्धान्त 'मेंदाभेद या इताद्वेत है। इस मत में 
“जीवात्मा', 'परसात्मा' या ईश्वर और जड़, '्रहृति! ये तीन तत्त्व हैं। ये तोनो 
आपस में भिन्न-भिन्न है । इसीलिए मे द्वंतवादी है। जीव तया प्रकृति ये दोनो परमात्मा 
के अधीन है । परमात्मा ओत-प्रोत-भाव से जीव और जड में वर्तमान है। परमात्मा 
के बिना इन दोनो की स्थिति ही नहीं हो सकती । परमात्मा से उनका इतना ही 
अतर है जितना कि समुद्र का उसके तरंग से ।' इसलिए एक प्रकार से ये अभेदवादी” 
भी है। 


१--जीवात्मा 


*एषो5शुरात्मा चेतसा बेदितव्यः' इत्यादि भ्ुति के आधार पर ये छोंग जीव को 
“अणु' मानते हैं ।' प्रत्येक प्राणी में 'जीव' भिन्न-भिन्न है, ओर इसीसे सुख-दुःख के 
वैचित्र॒ुय का समाधान हो सकता है। यह अनत और गुणमयी 
जोद का स्वस्प श्यया से बद है। यह ज्ञान का आश्रय और ज्ञानस्वरूप भी 
है। इसीलिए इस्द्रियों के बिना भी जीव' में ज्ञान रहता है ।' 


जोब द्र॒ष्टा, भोक्ता, कर्ता ओर थोता सभो है । यह 'अणु” होने पर भी समस्त 
शरीर के सुख-दु ख का अनुभव करता है। इसीसे समस्त धरीर में प्रकाश भी है। 
'अणु' होने पर भी गुणों के कारण जीव 'विभु” भी है, डिन्तु इसमें सर्वगतत्व नहीं है। 
जीव स्वतत्र नहीं है। यह अपने ज्ञान, कर्म, मोक्ष तथा बन्धन सव के निमित्त 'ईइवरा 
पर निर्मर है। परमात्मा के अनुग्रह से सज्जन छोय जीवात्मा का भी ज्ञान प्राप्त 
करते है. ।" यह आवन्दमय नहीं हो सकता । अपने किये हुए कम का भोग यह स्वयं 
करता है । यह भी नित्य है। है 


जीव के भेद-- जोव' दो प्रकार के हँ--/बद्ध और “मुक्त। 





* बेदातपारिजातसोरभ, १-२-५-६; २-१०१३३॥ 

१ सकलाखायमतसंप्रह, पृष्ठ १०; बेदांतपारिजातसौरभ, २-३-१९,२२॥ 

* झरुलाचार्यमतसंग्रहू, दुष्ठ ९-११॥ 

* सकलाचार्यमतसंपह, पृष्ठ ११; वेदरंतपारिजप्तसौरण, २३-२३, २४ 
२०७, ३१८, २९।॥ 


डर भारतोय दर्शन 


बद्ध--अतादि कर्म और वासना के फलस्वरूप देव, मनुष्य तथा तियंक्‌ 
आदि का शरसैर धारण कर उस में आत्मा या आत्मीय वस्तु का जो डूड अभि 
मान रखते हैं, वही 'बढध/ है। ये जीव वर्णाथमरधर्म का पालन करते हुए मरने के 
बाद अपने कर्मानुसार फलछ का भोग कर अवशिष्ट मोग के लिए पुनः जन्म ग्रहण 
करते है. । एक झद्ीर से दूसरे झरीर में जएने के समय जीव” सूदमभूतों से युइत 
रहता है। 

मुक्त---इनके अतिरिक्त जीव “मुक्त! हूँ । मुश्त-जीव भो दो प्रकार के 
होते है-- 

एक तो “नित्य-मुक्त' जैसे गरुड, विध्वक्सेन, भगवान्‌ के विविध आभूषण, 
जैसे बंशी, आदि । 


दूसरे जो सत्कर्म करते हुए पू्व-जन्म के कर्मों का भोग संपन्न कर संतार के 
बधनत से मुक्त हो जाते है । मुक्त होते पर ये सब अचिरादि-मार्य से परज्योति.स्वरुप 
को पा कर अपने यथार्थ स्वरूप में आविर्भूत होते है; और फिर लौटकर इस संसार में 
नहीं आते । इनमें से कोई तो ईश्वर-सादृश्य को प्राप्त करते हैं, और कोई अपनी 
आत्मा के स्वरूप के ज्ञानमांत्र ही से तृप्त हो जाते हैं। 


सुक्त-जोव भी भोग भोगत्ते है । इसके लिए जोद को अपना कोईडारोर धारण 

करना आवश्यक नहीं है। स्वप्न के समान भगवतृ-सृष्ट-श्यदीर आदि के द्वारा, 

नकते कदाचित्‌ भगदानु की छीला के अनुसार केवल संकल्पमात्र से ही 

0४४६० का शरीर उत्पन्न कर मुक्त-जीव भोग प्राप्त करता है।' इसेडा 
ऐदवर्य जगत्‌ के व्यापार से शून्य है। 


२--शअड्तत्त्व या प्रकृति 


झड़तर्व के भेद--जड़ पदार्भ के तीन भेद हैं-- 


नही है।' 
(१) अप्राहत--इसका उपादान भत्त्व, रजेस्‌ और तमम्‌ नहीं है। मा 
प्रकाशस्वरूप है। भगवान्‌ का झरीर, उनके सब आभूषण, तीर, 


* देइांतपारिजातसो रम, ४-४०१३, १५) 
* सकलाचायंसतसंग्रह, पृष्ठ ह२। 


इंताईत दर्शन अररे 


'उपवन आदि सभी वस्तुएँ इसीसे बने हैं, और ईदवर की नित्य- 
विभूति का स्वरूप भी इसीमें देख पडता है । 


(२) प्राकृत--इस श्रेणी के समस्त पदार्थ 'प्रकृति' से उत्पन्न होते है । संघार 
के सभी जड पदार्थ 'प्राकृतिक' हैं । 


(३) काल--यह तत्त्व प्राइत' और 'अप्राकृत' दोनो से भिन्न है । यह नित्य 
और विभु है।' 


उक्त तीनो जड़-तत्त्व जीवात्मा के समान नित्य है। 
३--ं्बिरतल्व 


तीसरा तत्त्व ईदवर है, जो 'परमात्मा', 'वैश्वानर', 'ब्रह्म' 'पुग्पोत्तम', 
भगवान्‌” आदि नामो से श्रसिद्ध है। यह तत्त्व स्वभाव से ही अविदया, अस्मिता, 
पग, द्वेपष तथा अभिनिवेश, इन पांचों दोषों से शून्य है।' यह क्षर और अक्षर 
नैनो ही से उत्कृष्ट है । सर्वश, सब से अचिन्य और अनन्त शकित बाला, ब्रह्मा, 
श और काल आदि सव का नियता, स्वतत्र, यज्ञ आदि सत्कर्मों वा फल देते वाला, 
।इव और जन्म आदि का कारण, एकमात्र 'वेद-प्रमाण' से जानने योग्य, सब से 
उक्न और फिर सब से अभिन्न भी, विश्वरूप भगवान्‌ ही ईश्वर-तर्व है ।' यह स्वय 
7नदमय हैं, और जीवों के आनन्द का कारण भी हैं। यह पुष्प-पाप से परे है । 
मुक्षु लोग इसी ईश्वर का ध्यान करते है । यह जीवात्मा से भिन्न है, इसलिए अहित 
।र अकरणादि दोप इनमें नहीं लगता । यह सब के द्वप्टा है । अमृतत्व और 
भयत्द इन्होमें है। 

ईश्वर के भुण--अनन्यशरण उपासकों के ऊपर अनुप्रह दिखाने के लिए 
"दान्‌ उनके इच्छानुरूप स्वरूप धारण करते है। निरतिशय सुखस्वरूप भी यही 
॥ तीनो काल में रहने वाले तया कार्यमात्र के और आकाश के घारक 'ईइवर' 
है। भूत और भविष्य के स्वामों तथा नित्य आविर्भूत-स्वरूप यही हैं । 
में स्व्राभाविक आनन्द, ज्ञान, बल और किया है। “ईश्वर” सभी शक्तियों 

' सकलाचार्यमतसंद्रह, पृ० १२॥ 

* योगश्ास्त्र सें भी 'ईइवर' का यहो रक्षण हे 

* वेदान्तपारिजातसौरभ, १-१-२, ४, १०, १२। 


५22 भारतीय वर्शन 


ये संपन्न है और गई हुछ बर खहते है। 'बरायुरेता', 'संतर्णण', '्रदयुग्ग 
सथा 'भतिरद्' में चारों सवश्च इस्हीं के अंग है ।' मृपृझु खोग गोपियों के सहित बूप- 
भावूकस्या के साथ बैजुठ में बैठे हुए धीहहश भगवान्‌ ही की उपागताकरों हैं। 
क्यक प्रपति ही से इनका अनुगड़ होता है। यही संधार का उपादान लथा निमित 
कारण है। गर्बशवित्रमान्‌ बड़ा, अपनी शक्ति के विशेष के द्वारा अपने को जगत के 
आर में परिणत कर, अभ्याह्तन्वष्च, शतित और कूति मे यूक्त हो कर, परिणत 
आते ५8४ है, अर्थात्‌ जिय प्रकार दूध कार्यरूप में वरिणत हो जाता 
का परिणाम है. पा है उसी प्रकार अपनी असाधारण शक्तित से यूक्त परमात्मा 
भी जगनत्‌ के आकार में परिणत होता है।' प्रलयावस्यां में 
जौवास्मा और जगत्‌ दोनों ही गूइ्मरूप में भगवान्‌ ही में छीन होकर रहते 
कप कहे है। यहे संत भूतों के अतरास्मा है, इसलिए जगत्‌ के 
स्वरुप है वस्तुमात्र, चर और अचर, सव ब्रह्मत्वहप ही हैं। अतएव 
ययार्य वस्तु का ज्ञान भी ययाय॑ है। मिस्या-ज्ान इतके 
मत में नहीं हो सक्तता ।' “मन अपनी नाताविध यूत्ति से जीव का उपकार 
करता है। 
सूष्टिप्रत्रिया--त्रिवृत्करण-प्रक्रि] के अनुसार शरोर की सृष्टि इस मत 
में भानी जाती है। इसलिए पृथ्वी में विप्ठो, मास और मन; जल से मूत्र, 
शोणित और प्राण; और तेजस से हड्डी, मज्जा और वाक, 
सृष्टि-निरूषण.. करीर में उत्पन्न होते हैं । इससे यह भी सालूम होता है कि 
“मन पाथिव वस्तु है ।* 
प्राण--अवस्थान्तस्थ्राप्त वायु ही 'प्राणँ है। महामूतों के समान यह भी 
उतपन्न होता है। यह जीव का उपकरण है | देह और इच्द्ियों का (विधारण” ्रार्णा 
का असाधारण कार्य है। यह 'अथु' परिमाण का है।' 


* बेदांतपारिजातसौरभ, १-१-१२, १५ २१ २२; १-२२ ५, & < ११ 
१३, २५ २७, ३०; १-३, ९, १०, १९५ २४, २७ २-१-२१५ २९॥ 


* दशइलोकी, ५, ८-९; वेदांतपारिजातप्तोरम, “४-२६: ३२-१०२३ । 
१ बेदांतपारिजातसो रभ, १-१-२: १-२-१९३ 

* वेदांतपारिजातसौरभ, २-४-१२, २०, 

* बेदांनपरिजातसौरभ, रू-ड-७, ९, १० ११, रके १७१ 





ईंताइत दर्शन ड२५ 


यथार्थ में छाग्रत जीव के वैराग्य के निमित्त ही संसार की गति मानी जाती 
हैं। 'मृष्टि' भाव-दार्थ से होती है। इस्डियाँ भी एक प्रकार की तत्त्व (हैँ । जीव के 
साथ इनका स्वस्वामिभाव-सम्बन्ध है । विषय का ग्रहण करना इनका काम है। 
ये ग्यारह है । 

स्थूल देह में जो गर्मी है वह 'सृक्ष्म-शरोर' का धर्म है। परापियों को चद्धर्गाति 
नहीं मिलती । 'दक्षिणायन' में भी मरने पर विद्वानों को ब्राह्म-प्राप्ति होती है । 
यमालय से जो जाते हैं, उन्हें दु ख का बनुभव होता है। ज्ञूड्टों को ब्रह्म-विद्या का अधि- 
कार नहीं है । बेद नित्य है। विश्व” चित्‌ और अचित्‌ रूप, अचित्प, विचित्र-सस्थान- 
संपन्न तथा असल्येय मांम और रूप आदि विश्लेपों का आश्रय है। 


इस भ्रकार के सिद्धान्तों को मानते हुए निम्वार्काचार्य ने अपना देश छोड कर 

वृन्दावन आकर वैष्णव-मत का प्रचार किया। रामानुज ने लक्ष्मी-वारायण को 

प्राधान्य दिया और निम्बार्क ने राधा-कृष्ण को । रामानुज ने 

१४.४ भर भक्ति और प्रपत्ति में भेद माता, कितु निम्बा्क ने भवित को 

में भेद भी प्रपत्ति ही में मिला दिया। रामानुज ने चितू और अचित्‌ 

मानते हुए भी विशिष्ट ईश्वर की प्रधानता स्वीकार कर अद्वेत- 

बाद को माना, परन्तु निम्बाकक ने दंत और अत दोनों में एक ही प्रकार की प्रधानता 

मानी, अतएव दंतादंत-सिद्धान्त ही की स्थापना की । इन प्रधान भेदों के अतिरिषत 
अन्य गौण बातो में इन दोनों भतों से प्राय: समानता मभादूम होती है।' 


* विशेष ज्ञान के लिए, महामहोष्राध्याय शाक्टर उमेशसिथ द्वारा अंग्रेजों में 
रचित “निम्दार्क स्कूछ आफ बेदान्त' देखिए। 


अष्टादश परिच्छेद्‌ 
द्वेत दर्शन 


(माध्व-वेदान्त) 


इस-दर्शन का प्रचार मध्वाचार्य ने किया। यह वायु देवता के अववार माने 

जाते है। इनका जन्म ११९९ ई० में कन्नड़ प्रदेश मे हुआ था । इनके पिता का नाम 

परिचित सध्यदेव' और माता का 'देवता' था। इतका प्रसिद्ध नाम 

आनद्तीर्थ' और 'पूर्णप्रजञ था, किन्तु पिता इन्हें 'बासुरेव' कहा 

करते थे। जन्म ही से इनमें कुछ वैलक्षण्य था। इन्होंने बहुत ही अल्पवयस में संन्याम 

ग्रहण करने की उत्कट इच्छा प्रकट की, किन्तु माता-पिता के अनुरोध से इसकी इच्छा 

उस समय पूरी न हो सकी। कुछ दिन बाद जब इनके माता को दूसरा पुत्र हुआ, हरे 
इन्होने सन्‍्याम ग्रहण कर लिया और सब से 'पूर्णप्रश्' के माम से यह प्रसिद हुए । 


इसके बाद यह भारत-अभ्रमण के लिए तिकले और हरिद्वार पहुँगे। बहाँडुए 
दित रह बर बदरिकाश्रम की तरफ चले गये और किसी एवांतरधान में इस्होने 
योगास्पास और संपस्या को। बहा जाता है कि तपरया के अत में सयासदेव ने इसें 
दर्शत दिया और वैष्णव धर्म के प्रबार के लिए तथा 'वादरायणमूत्र' के ऊपर एक भाप्य- 
रुबना करने की आजा दी। इन्हीते 'बादरायणमूत्र', 'उपनिधद्‌' तबा गीता बी अपे 
मतानुसार टीका को। इतरे अनेक प्रसिद्ध शिष्य हुए, जिरहो ने इनके मत के समर्थन 
में द्रस्धों को रचना को। 'अतु-्यास्थात, स्पायसुषरा', 'पदार्थ-गग्रह, म्यगिदाल- 
मार, आई पस्थ इनके बहुत प्रसिद्ध है। इनका दा्शनिक सिडान्त--देतबाव' है । 


तत्वविचार 


वहायंनिरपच पूर्ण पत्र के अनुसार परशर्थ दग है--दच्य, पृण, कर्म, सामात्य, 
विशेष, विशिष्ट, अशी, शक्ति, सादृश्य सचा अमाव। इतका राकिल विवरण नी के 
दिया जाओ है-- 


द्वेत दर्शन हर 


द्रव्य-निरूपण 


दो विवदशीछ वस्तुओ मे जो दवण अर्थात्‌ गभन-प्राप्य हो वही द्रष्य' है। 
उपादान-कारण को भी द्रव्य कहते हैं, अर्थात्‌ जिसका परिणाम हो, या जिस रूप में 
परिणाम हो, दोनों ही द्रच्घ' है । उपादान भी दो प्रकार के 
होते है--एक तो परिणाम” और दूसरा अभिव्यक्ति ।' 

“द्रव्य! के पुन. बीस भेद है--परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकाश, प्रकृति, 

गुणत्रय, महत्तत््व, अहकार, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, तन्‍्मात्रा, भूत, ब्रह्माण्ड, अविद्या, 
वर्ण, अन्धकार, वासना, कार, तथा प्रतिबिब।' इनमें पर- 
मात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्यरहृत आकाश, तथा वर्ण की तो 
अभिव्यक्ति होती है, और शेप का परिणाम होता है।' इन द्रब्यो का सक्षिप्त 
परिचय देना उचित है--- 

(१) परमात्मा--यह अनत गुणों से पूर्ण है। छक्ष्मी आदि की अपेक्षा 
परमात्मा का ज्ञान अनत गुण अधिक है। इसमें श्रुत, अश्रुव, विरुद्ध, 
ये सभी गुण नित्य वर्तमान हूँ । इसका ज्ञान महाझुद्ध, चितिस्वरूप, 
समस्त विशेषों का स्पष्ट-रूप से दर्शनात्मक, नित्य, एक ही प्रकार 
का, सूर्य-प्रभा के समान निरन्तर वस्तुमात्र का प्रकाशक, अभिमाने 
तथा दोषों से रहित, त्था सदैव विकारहीन है। 

सक्ष्मी में भी प्राय ये सभी गुण हूँ, किल्तु भेद इतना ही है कि 
'दरमात्मा' में जो विशेष है, वह 'लक्ष्मी' में नहीं। यह सभी अत्यन्त 
सूक्ष्म विशेषों के साय अपने को तथा दूसरो को भी देखता है। 

सृष्टि, स्थिति, सहार, तियम, अज्ञान, बोधत, बंघ तथा मोक्ष इन 
कार्यों को परमात्मा निरन्तर करता है। दूसरा कोई भी इन्हें नद्ठीं कर 
सकता । अतएव परमात्मा 'एकरादू' कहलाता है। ब्रिना सर्वज हुए 
ये कार्य नहीं क्ये जा सकते, इसलिए वह 'सर्वश्ञ' है ।* प्रकृत्यादि जड़ 


* ददास॑प्रह, पृष्ठ २३(७) ६ 

१ दायसंग्रह, पृष्ठ १(ख) । 

* अष्वसिद्धास्तसार, पुष्ठ २३(क) 
! सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ २३(%) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ २४ (क) । 


द्रव्य का लक्षण 


द्रब्य के भेद 


रच 


भारतीय इर्शत 


पहाणे, क्द्मादि जीव यवां सहातदणी बंद से यह माप मित्र है। 
शरीर के जिला वरमारमा भी सूरिट ऑहि सही कर गक़तो, इसडिए 
वरसापा का भी घरीर है । बड़ शरीर विफ्य, हाताशगाक, आते शष्यत 
शषा अगा तिफ है। शगहा प्रपेह शंग आतमप और विश्म्कष्ण है। 
पड़ सर्वस्वतंत्र और एफ ही है। इगहे समान था देंगे परे कोई मी 
जड़ी है। कोई भी सक्‍्त-वुस्थ इसका शास्य छॉम सहीं कर सकता 
है, ऐेरर सो दूर है १ 

औढ वे प्ररशोक रुप में वत्मार्मां परियू्तहण से बरसात है। 
इगतिए सभी अबतारों में प्रगवान्‌ पूर्गझूुप मे बर्तमान रते है। 
अबताएं के राबरध में बर्पत और युति का प्रडन ही नहीं हो सरता, 
कपोति ये अजर, अमर, और विद्यतत्दमय है । इलमें परस्पर हिती 
प्रवार का भेद नहीं है। मंगवान्‌ का अपना रूप ठया आवि्मूत रुप 
कोई मी देश, काख सया गुण से परिक्िछत्त नहीं है। 

सृच्टि, प्रछप, नियमत, हार्ते, अज़ाल, जो का बचत अर्पीत्‌ 
ईश्वरेषछा, अविदा, कामकर्म, छिगशरीर, विगृशारमक मन, स्पूल-यरीर 
सया सोक्ष, ये सब परमात्मा के अधीन है ।' परमात्मा बैजुठ में सत्र 
प्रकार का भोग करता है। छद्मो, आदि के साथ ब्रद्मा, आदि मर 
जोद़ बैुण्ठ मे परमात्मा को पूजते है । सद्मी के स्वरूए के अपराजिद 
“विभिता' नाम के चिन्मय सुदर्भ के बने हुए परम-दिव्य पलंग पर 
भगवात्‌ शयन करते हैँ। अविद्या, विद्या, मत्त्वादि, तीतों ग्रृग, 
देहोलत्ति, सुख-दु.ख, ये सव॒ परमात्मा के अधीन हैं, इसलिए गह 
नित्य बध और मोक्ष से रहित है और “नित्य-मुक्त है । 


“मुक्त-जोव' अपनो इच्छा से शुद्मत्त्वमय देह घारण कर उ्मके 

द्वारा यपेष्ट भोग ढ़ अनुभव कर पुतः स्वेच्छा से उसे त्याग देते है। 
शरीर में रजोगुण तथा तमोगुण के न रहने के कारण उनमे 
शरीर-धारण-जन्य बन्धन नही रहता। इसे ही छोला-विपह कहते हैं । 
फिर भी यह प्राहत-इरीर' हो है।' किसो-क्सो के मत में मुझतः 


पदार्यसंप्रह, पृष्ठ १४७(ख) । 


+ श्रीसंग्रदाय के अनुसार शुद्धसत्त्तमय छोलाविप्रह “अप्राकृत' देह हैं । 


(२) 


दंत दर्शन डर९ 
जीव पाञ्च-भौतिक दरीर के द्वारा भी भोग कर सकता है। किन्तु 
यह कम से उत्पन्न नही है, इसलिए इस शरीर में इन्हें हम लोगों की 
तरह सुल-दु.ल् का ज्ञान नहीं होता और न उससे किसी प्रकार का 
बथन ही उन्हें प्राप्त होता है। यह शरीर उनका स्वेच्छा-स्वी कृत 
शरीर कहलाता है।' 


लक्ष्मो--यह परमात्मा से भिन्न किन्तु केवल उन्हीं के अधीन हूँ । 
ब्रह्मा, आदि जीव 'लक्ष्मी' के पुत्र है, और प्रलय में ये सब “लक्ष्मी' ही में 
लीन हो जाते है । परमात्मा की कृपा से बलबतो 'लक्ष्मी' एक क्षण में 
विश्व की उत्पत्ति, स्थिति और लूय, महाविभूति, बृत्तिप्रकाश, निय- 
मावृत्ति, बधन तथा मोक्ष को संपादन करती है । हिरष्यगर्मादे जीवो 
की अपेक्षा, भगवान्‌ की प्रीति, भक्ति और शान में 'लक्ष्मो' कोटि गुण 
अधिक हूँ । 

परमात्मा के समान लक्ष्मो' भी नित्यमुक्त और आप्तकाम है। 
ऐसा होते पर भी यह विष्णु को सेव उपासना करती है। लक्ष्मी और 
विष्णु का सम्बन्ध अनादि है, इसलिए ये दोनो अनादि-तित्य, अनादि- 
युक्त, अनादिमुक्त तथा अनादिदृत है। यह परमात्मा की पतली 
है। ये दोनो नित्यमुक्त है, अतएव इनके परस्पर संयोग मे सुख की 
अभिव्यक्ति तो हो ही नहीं सकती, फिर भी इनमें पति-पत्नी का 
सम्बन्ध भानने का कारण यह है कि भगवान्‌ 'आत्मरमण' होने पर भी 
“सक्ष्मी' के प्रति अनुप्रह-यूवंक 'लक्ष्मो' में स्वस्त्री-रूप में प्रवेश कर दूसरे 
रूप में कोडा करते है, अर्थात्‌ 'लक्ष्मी” में वर्तमान अपने ही रूप के साथ 
भगवान्‌ क्रौड़ा करते हैं। खक्ष्मी भी चिट्रूप और अनंत है । 


लक्ष्मी को मूत्तियाँ--ओरी, भू, दुर्गा, नृणी, ही, महालइ्ष्मी, - 
दक्षिया, सीता, जयंती, सत्या, रुविमणी, आदि भभी लद्मी कौ मूतियाँ 
है । यह भगवान्‌ के उर स्थल में रहतो हैं और इस अवस्था में 'यज' 
नाम को धारण करती है । “दक्षिणा' मूति के साथ भगवान्‌ को अत्यत 
मुख होता है। यह भी अगप्राइृत-शरीर है। यह देश और बाल से ही 
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भारतीय द्शंव 


पूर्ण है, न कि गुण से, और यही परमात्मा और लक्ष्मी के आनंत्य 
का भेदक है । 
जीव--संसारी जोव अज्ञान, दु-ख, भय, मोह, आदि दोपों से युक्त है। 
ब्रह्मा और वायु में भी ये दोप हैं । 'अज्ञान' ने चार बार, 'मय! तथा 
शोक! ने दो बार ब्रह्मा पर आक्रमण क्रिया था। विष्णु के वह् में 
रहने वाली, उन्हीं की सूहम प्रकृति थी, भू तथा दुर्गा ब्रह्मा' आदि 
को भय देती है, किन्तु 'रुद” आदि में जिस प्रकार मय आदि स्थिर होते है, 
उस प्रकार 'ब्रह्मा' में नही। अज्ञान भी 'ब्रह्मा' के शरीर को स्पर्शमात्र 
कर बाहर चला जाता है। ब्रह्मा का मोह मिथ्याज्ान-रूप नहीं है, 
कितु नियत अपरोक्ष-जान का अभावरूप है। 'ब्रह्मा' का भी शरीर 
पाँच-भौतिक है और बन्धन में पड़ा है। वह भो मोक्ष चाहते है। 

ऐसे “जोब' असख्य हैं । ये इतने सूक्ष्म है कि एक परमाएु- 
प्रदेश में भी अनत जीव रहते है । यह आनत्य केवल व्यक्तिगत ही नहीं 
है, किन्तु गणयत भी है, जैसे--ऋणजुगण, असुरगण, इत्यादि। 

जीव के भेद--झीव के तोन भेद है--सुक्तियोग्य, तमोयोग्य 
तथा नित्यससारी । 

मुक्तियोग्य पुन. पाँच प्रकार के है--देव', जेसे--इह्या, वायू, 
आदि, “ऋषि', जैसे--नारदादि; पितृ, जैसे--विश्वामित्र, आदि; 
“चत्रदर्तों', जैसे--रघु, अंबरीप, आदि; तथा “मनुष्योत्तम'। इन 
जीवों में अनेक तारतम्य है। 

तमोयोग्य पुन. दो प्रकार के हँ--चतुगुगोप्रासक' और 'एए> 
गुणोपासक' । जो सत्‌, चितू, आनंद और आत्मा-हुप में इदिवर गी 
उपासना करते हैं, वे तो 'घतुर्गुणोपासक' है और जो केवल आत्मा हो 
को परमदेव भगवान्‌ समझ कर उसकी उपासना करते है, वे एर- 
गुशोपासह' है । इस उपासता के द्वारा कोईकोई इसौ शरीर में रहते 
ही सृत्ित पाते हैं, और इनका आक्रमण नहीं होता, जैगे--यगरीर, 
स्तव, इत्यादि । 

वे पुत, चार प्रकार के है--दैँत्य, राक्षम, पिशाव तया 


अधम मनुष्य 
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द्वैव दर्शन ड्हेह 


नित्पप्ंसारो--ये जीव सर्देव सुख-दु ख भोगते है । ये मध्यम 
मनुष्य ही होते है और अनत है । ये सदैव स्वर, नरक तथा पृथ्वी में 
धूमते रहते है । 

जोब के स्वरूप में भेद--रामानुज के मत मे ब्रह्मादि जीवो में 
केबल ससार-दशा ही में अतर है । मुक्त होने पर ये सभी जीव समान 
है, और परमात्मा के साथ भी इनका साम्य भोक्ष में हो जाता है । 
ताकिकों के अनुसार भी मुक्तित-दशा में एक तरह से सभी जोद समान है । 
परन्तु मुक्त जीव और परमात्मा में फिर भी भेद है, क्योकि परमात्मा 
सर्वेज्ष, सवंकर्ता और सर्वोत्तम है । मायावाद में भी सभी जीव 
परमात्मा से अभिन्न हैं। भेद तो केवल म्रम है । 


परन्तु साध्वमत में ससार तथा मोक्ष दोनो ही अवस्था में जीवों 
में भी परस्पर भेद है। परमात्मा इन सब से भिन्न है।' इसो कारण 
मुक्त-जीवो में परस्पर उतके काम, सकल्‍्प तथा आनन्द में भी अतर 
है और इसी से ये मुक्त-जीव भी शुभकर्म करते है । 


इसी प्रकार परमानद को धाये हुए आविर्भूत-स्वरूप योगियों 
में भी परस्पर भेद है। फिर भी जो मुब्त-जीबो में साग्य कहा जाता 
है, उसका अभिप्राय मह है कि उनमें दु खाभाव, परानन्द तथा लियमेद 
एक ही सदृध्य है और ज्ञान के भेद से परमानंद के आस्वादन में भी 
भेद है। 
अव्याकृत आकाश--इसे एक श्रकार से 'दिक्‌! ही समझता चाहिए । 
सृप्टि-काल में इसमें न तो कोई विकार और त प्रलयकाल में इसका 
भाद्य, होता है। इसीलिए इसे “अव्याहृत' कहते है। इसे गगन, 
साक्षिमोचर, तथः प्रदेश भी रहते है ! यह नित्य है और अहकपर के 
तामस अज् से उत्पन्न 'मूताकाश' से मित्र है। यह एक, व्याप्त और 
स्वयत है। पूर्व, दक्षिण, आदि विभाग इसके स्वाभाविक अवयद 
है । सो कारण जिस स्थान में सूर्यादि दही भो होते, जैसे वेदुठ 
मैं, वहाँ भी पूर्व, आदि दिशाओं का ज्ञान होता है) 
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आरतीष गर्शत 


“मूवाहाश' से पड़े भिप्र है. क्योकि 'मत्याहव माकाश स्थरीत, 
हूटस्य, साजशिविद, विमू जौर किया-रहिए है, विशु 'मूवाहाश' कपयात, 
देडाकार में विशारशील, खामंग सा अर का कार्पहय, हक़ 
और अविमु एवं गतिशील है। सदी इंगकी अभिमानिनी देवी है । 
इन्हीं के अपीन यद़े है।' 


ब्रहुति--याशात्‌, जैगेकाल और तीनों गृ्गों का, या परश्यरा, जैसे- 
महंशादि का, उपाद्यत ब्रहृति! है। इसीसे बड़ दश्य भी है। यह 
जड़ा, परिणामिती, सीजों गूशों से अतिरिक्त, अव्यक्त और सानोशपा 
है । महाप्रलय के अनवर संवीन सृत्टि का उगाद्मात कारण हींनें में, 
पहू नित्य! है। क्षग, छोब आदि काल के विभागों का भी कारण यह 
है, इसीसे स्यापक्त भी है। इसकी अभिमानितों देवी 'रमा हूँ। 
जीवों मे 'लिपदारोरं की गमब्टिस्प 'प्रहति| ही है। महाप्रछ॒य में 
यह अगेली रहती है। 

गुणत्रप--'सत््व', 'रजग्‌” और समस्‌ इत तीनों गृणों के समुदाय 
को शुणत्रय कहते हैं। मगवान्‌ से सृष्टिकाल में 'मूला प्रहृति/ से 
सध्वराशि, रजोराशि तथा तमोराधि को उत्पन्न किया । इसीने 
महदादि सृष्टि होती है सृष्टि के लिए इन तीनों गुणों में निम्नलिखित 
परिमाण रहता है-- 


तमम्‌ से दो गुना रजसू, और रजमस्‌ से दो गुना सत्त्व। तमोगुण 
महत्त्व से दस गुना अधिक परिमाण का है। महत्त्व के चारो 
ओर यह दशगृणित तमोगृण घिरा हुआ है। , 


अ्रक्ृति से पहले केवल शुद्ध-सत्त्व उत्पन्न होता है । मत्तय और 
तमोगुण के मिश्रण से रजोगुण तया सत्तव एवं रजोगुण के मिश्रण से 
तपोगृंण होता है। रजोगुण में १ माग रजसू, १०० भाग सत्त्व और 
११०० भाग तमस्‌ है। तमोगुण में १ भाग तमसू, १० भाग सतत 
और १/१० रजस्‌ है। गुणों के इसी वेषम्य को सृष्टि' कहो हैं। 
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सृष्टिकाऊ में सत्त्मुण कभी मिथ्चित नहीं रहता है, मह सर्वदा छुद् 
ही रहता है। गुणों की साम्यावस्था ही को 'प्रलुष/ कहते है। 


रजोयुण से जगत्‌ की 'सृप्टि', रजोगुण में विद्यमान सत्त्व गुण 
से स्थिति" तथा तमोगुण से 'सहार' होता है। सत्त्व की अभिमानिनी 
+श्री'; रजस्‌ की अभिमानिनी “भू', तथा तमस्‌ को अभिमानिती दुर्गा 
एवं रभा है । ब्रह्मा, आदि भी गृणत्रप के अभिमानी देवता है । 


(७) भहत्तत्त--इसका उपादान साक्षात्‌ गुणञ्रय का अश है। सभी गुण 
महत्तत्त्व रूप में नहीं परिणत होते, कारण मह॒त्ततत्व को अपेक्षा मूला- 
प्रकृति दशगुण अधिक है। प्रलुय-काल में महत्तत्त्व गुणत्रय में लीन 
हो जाता है। उस समय महतत्त्व बारह भागों मे विभक्‍त होता है। 
उससे दश भाग शुद्धसत्त्व पे, एक भाग रजस्‌ मे त्या एक भाग तमस्‌ 
में प्रदेश करता है और फिर सृष्टिकाल में शुद्धसत्व का दश भाग 
तथा रजस्‌ का एक भाग तमोगृण के साथ मिल जाता है । तब महत्तत्व 
की उत्पत्ति होती है। इसमें तीन भाग रजस्‌ है और एक भाग तमस्‌ 
है। इस प्रकार चारो भागो से युक्त भहत्तत््व की उत्पत्ति होती है। 
महँत्तत्त्य में विद्यमान रजोगुण में सत्त्गुण का भी बुछ अश है, इस- 
लिए महत्तत्त्व मे भी सत्त्गगुण का अश रहता ही है। इस महत्त्व 
का परिमाण तमोगुण की अपेक्षा दशगुण न्‍्यून है। ब्रह्मा तथा वाय 
अपनी स्त्रियों सहित महत्तत्त्व के अभिमानी देवता है । 


अहूंकारतत्त्व--मदत्तत््त्गत तमोगुण के भाग से 'अहकार' बी उत्पत्ति 
होती है । इस में दश भाग 'सत्त्वगुण', एक अश “रजस्‌' तथा रजसू का 
दसबाँ हिस्सा 'तमस्‌' है । यह महत्तत्त्व से दह्माघ्य न्यून है। गरड, घोष, 
रुद्र, आदि इस के अभिमानी देवता है । 

अहंकार के भेद--इसके तोन भेद है---वैकारिक, तैजस तथा तामस । 


(८ 


(९) बृद्धितच्व--महत्तत्व से 'बुद्धितत्व" की उसत्ति होती है। यह दो 
प्रकार का है--तत्वरूप तथा ज्ञावरूप। इनमे ज्ञानश्पबबुद्धि गुण- 
विशेष है! यह ठत्त्द नहीं माना जाता है। तैजस अहकार के द्वारा 
यह उपचित होता है । ब्रह्मा से लेकर उमा पर्यल्त इसके अमिमानो 
देवता है । 

भा० द० र८ 


ई्त दर्शन हरे५ 


सम्बन्ध में कारण यह कहा गया है कि बह्माण्डान्त पचभूत सृष्टि के 
अनतर ब्रह्मादिगत सूक्ष्म इन्द्रियाँ ही पाचो भूतों से तथा अहकार से 
वृद्धि को प्राप्त होती है । ये ही बाद को स्थूछ इच्दरियाँ हो जाती हैं ।' 
अतएव ये प्राकृत-इन्द्रियाँ है । ब्रह्मा, आदि तथा सूर्य, आदि इन इन्द्रियो 
के अभिमानी देव है। 

स्वरूपभूत इन्द्रियाँ साक्षी" कही जाती है । मुक्‍तावस्था में 
इनके द्वारा साक्षात्‌ सभी पदार्थों का ज्ञान हो जाता है। ससारावस्था 
में भी साक्षो-स्वरुप इन्द्रियों के आत्मा, मन, मनोधर्म, सुख-दु सर आदि, 
अविद्या, काल एवं अव्याकृताकाश साक्षात्‌ विषय हैं। बाह्मेंद्रियो 
के द्वारा शब्द, आदि भी 'साक्षिगोचर' है । ज्ञातभाव से या अज्ञात- 
माव से सभी अतीछिय पदार्थ साक्षिगोचर है । 

(१२) तन्मात्रातत्व--शब्द, स्पर्श, रूप, रस तया गथ, ये पाँच विषय "मात्रा 
(अर्थात्‌ इच्द्रियों के ढ्वारा जानने के योग्य) कहलाते है। ये भी दो 
प्रकार के हैँ--दत्त्वरूप तथा उससे भिन्न । तत्त्वल्प तामस अहकार 
से उत्पन्न होते हैं, तथा इन्हें 'पंचतत्मात्रा' कहते है। ये द्रव्य है । 
इनसे भिन्न आकाशादि के गृण जो शब्दादि है, वे न तो तत्त्व है और न 
द्रब्य ही हैं । उमा, सुपर्णी, दारुणी, बृहस्पति, आदि इनके अभिमान 
रखने वाले देव है। 

(१३) भूततत्त्व--इन सब तन्यात्राओ द्वारा तामस अहंकार से आकाश आदि 
पाँचो भूदों की उत्पत्ति होती है। शब्द से 'ताकाशर की उत्पत्ति होती 
है । धमके अभिमात रखने याछे देवता विनायक हैं। अहकार से 
दश्शगुण न्यूड आकाश हैँ । 

(१४) बह्माण्डतत्त्त--महत्‌ से लेकर पृथिवी-पर्यन्त आहत-दा्य” है । बह्ाष्ड 
तो बिह्वत पदार्थ है । महदादि की उत्पत्ति अलग-अलग एक्माव 
उपादान से होती है, किन्तु ब्रह्माण्ड तो चौबीसों उपादान से उत्पन्न 
होता है। इसीलिए कहा गया है कि इन चोवीस तत्त्व के द्वारा विष्णु 
बीज-रूप में होकर अपने स्वरूप को बह्ाण्ड के रूप में परिणत करते 
हैं। यह प्रास कोटि योजन जिस्तीर्ण है। 


* मध्वसिद्धान्तसार, पृथ्ठ ४२(क) । 


बह 


(१५) 


भारती वर्भन 


यह बहार्ड एक ही है और घढ वे दो कपाऊो के रमात इसके 
दो दूकड़े है। ऊपर का हिस्सा तो सोते का है और सीचे बाठा चरी 
का । सोते बाछा भाग 'धौ.” (आकाश) कहलाता है, और परी वादा 
पृश्वी'॥' इस बहायड़ को भगवान्‌ रूर्मेस्प में दया बायुरुप में घारण 
किये हुए है। बड़ी सभी प्राणियों का था चौइड़ों मुंबत का आवासस्थान 
है। मंपिल्‍्पल में शुर के घार के समान मूषम छिद से युक्त है ।' इसके 
अभिमान रसने वाडे देव चतुर्मुस, शक्र, शेप, सुपर्ण, आदि हैं ।' 

ब्रह्माण्ड के अंतर्गत सूष्टि करने के लिए भगवान्‌ ने महत्‌ आदि 
हत्त्तो के अंश वो अपने उदर में रस कर बद्माण्ड के भीतर प्रवेश किया। 
इसके पश्चात्‌ जलुशायी भगवान्‌ के उदर के मीतर, बर्तमान जचख्य 
उपादान कारण से नामि के दारा कसल उताप्न हुआ ।* उससे बतुर्मुंख 
ब्रह्मा की उत्तति हुई। इसके बाद फिर ब्रह्मागद के भीतर देवताओं 
की, सन की, तया आकाश, आदि पचभूतों की, क्रमज्मः उत्तत्ति हुई । 
अविद्यातत्व--पचभुत' की सृष्टि के बाद चतुर्मुख ने अविद्या' वी 
उत्पत्ति की । ययाद॑ में 'अविद्या,, या माया” अनादि है। अतएव 
इसकी उत्पत्ति नही होती, फिर इसको उत्पत्ति हुई, इस क्यन से यह 
जानना चाहिए कि सूदम-रूप से तो “अविद्या' सर्वदव है, फ़िर भी सृष्टि 
के लिए इसका स्थूल-रूप आवश्यक है। अतएव ब्रह्माण्ड के बाहर ही 
अविध्या के स्थूल-रूप को उत्पन्न कर परमात्मा ने ब्रह्माण्ड के मध्य 
में रहने वाले चतुर्मुख में उसे रकखा और ब्रह्मा ने उसे अपने झ्ीर मे 
बाहर निकाला | इसोसे इसकी उत्पत्ति मानी जाती है।' पंचमूर्तो 
के तमोगुण हो इसके उपादान हैं।" 


* वदायंसंप्रह, पृष्ठ ५३(ख) । 


* पदार्यसंप्रह, पृष्ठ ५४(क-ख) । 

+ प्रध्वसिद्ान्तसार, पृष्ठ प४(ख) । 

* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ५५ (क) । 
* बदा्संग्रह, पृष्ठ ५५(क) 

" मष्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ५६(क-ख) । 
+ तात्पये, तुतीयस्कन्ध । 


ईत दर्शन ह३७ 

अविद्या की श्रेणियाँ--इसकी पांच श्रेणियाँ होती है, जिन्हें, 

क्रमश मोह, महामोह, तामिस्र, अंधतामिस्त तथा तम कहते है। 
विपर्यय, आग्रह, क्रोष, मरण, तया शार्दर इनके क्रमिक नामांतर हैं। 


अविद्या के अन्य भेद--इसके 'जीवाच्छादिका', 'परमाच्छादिका', 
'शवला' तथा 'भाया' ये भी चार भेद होते है ।' 'अविद्या' के ये भेद 
सभी प्रकार जीव के ही आश्रित रहते है । प्रत्येक जीव के लिए 
भिन्न-भिन्न अज्ञान है। इसकी अभिमानिती देवी दुर्गा है।' 


(१६) वर्णतत््त--अकारादि “वर्ण” के ५१ भेद होते है। इन्हीं वर्षों ते लौकिक 
तथा वँदिक सभी शब्द बने हुए है। इन वर्णों में प्रत्येक वर्ण देश और 
काल की अपेक्षा आकाश के समान व्यापक, अनादि तथा नित्य है ।९ 
“वर्ण” नित्य-द्वव्य होने के कारण किसी में समवाय संवन्प से मही रहता । 


(१७) अंधकारतत्व--अंधकार भी एक ददथ्य/ है। यह तेज का अभाव 
नहीं है। यह प्रकाश का नाशक है। यदि यह अभाव-स्वरूप 
होता, तो 'नीलरग का अधकार इधर-उधर जाता है” ऐसा प्रत्यल 
अनुभव नही होता | नील-रूप तथा चलन-हप क्रिया के आध्रय होने 
के कारण 'अधकार' का मूर्त द्रव्य होना सिद्ध होता है।* 

अंपकार' जड़ा प्रकृतिर्ष उपादान ही से उत्पन्न होता है और 
वह इतना धनीभूत हो जाता है' कि ट्सरे बठोर द्रव्य के समान बह 
भी हथियार से काटा जाता है ।* महाभारत के युद्ध में जब सूर्य घमके 
ही रहा था, उसी समय श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने इसे उत्पन्न क्या था ।* 


* तात्पयं, तृतोयस्कन्घ ॥ 

* पदायसंप्रह, पृष्ठ ५६(ख) ? 

* लात्पर्थ, एकाददास्कन्ध । 

* प्रध्दसिद्धान्ततार, पृष्ठ५९ (ल) । 
* मष्दसिद्वान्तसार, पृष्ठ ६० (ल) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६१ (रू) । 
* बदादंसंप्रह, पृष्ठ ६१(क) । 
£निर्भय । 


(१८) 


भारतीय दर्त 


भावह द्रव्य होने ही के कारण बदा ने इसका कान विया था। स्वतंत्र 
हझुप से इसकी उपलब्धि छोगों को होती है और यह अत्य वस्तुओं को 
डाक देता है, इसलिए इसका 'भावरय' हीना निश्चित है।' 


दाहतावरब--स्व'्स में देखी जाने वाली बातों के उपादात कारेश को 
दाराना' जहते है ।' 

रवप्नविधार--माध्य हे मत में स्वप्न में अनुभूत बातें सभी 
गत्य मानी जाती हैं ॥ 'स्वन! शुमदायक्र और अशु्दायक्र भी होता 
है। यदि 'स्वप्न' मिथ्या ही होता, तो इसे सम्बन्ध सें झूम और 
अशुभ का प्रयोग ही मही होता ।' 

जाग्रत अवस्था में 'स्वप्न' की आते नहीं दीख पड़ती। इसका 
कारण यह है कि ईइवर गे प्रेरित होकर वे विद्युत्‌ के समात 
स्वप्नावस्था ही में उत्पन्न होती है और नष्ट भी हो जाती है ।” 


स्वप्न को उत्पत्ति--जाग्रत अवस्था में जित बातों का अनुमत 
होता है, उन्हीं अनुभवों से अन्त.करण के सहारे ये बासनाएँ उत्तर 
होती हैं । भंत.करण ही इनका आश्रय है। ये अनुमव अनादिकाल 
से चले आ रहे है और प्रत्येक जीव के मन में संस्कार-रूप से वर्तमान 
रहते हैँ। अपनी इच्छा से यही मनोगत सस्कार जीव को दिखायी 
देते हूँ और यही दिखायी देना स्वप्न” कहलाता है। 


भनोरथ तथा स्वप्त--मनोरय तथा घ्यान में भी तो संस्कार 
से उत्पन्न विषय का अनुभव मन के द्वारा होता है, और स्वष्न में मी ऐसा 
ही होता है, फिर 'मनोरथ” तथा 'स्वष्न' के अनुभवों में मेद इततरा 
ही है कि 'मनोरथ की सृष्टि' मनुष्य के प्रयत्ल से होती है, किन्तु स्वर्ण 
की सृष्टि” अदृष्ट के सहारे ईश्वर के अधीन है।' 


* पदार्यसंग्रह, पृष्ठ ६१(क) ॥ 

* वदार्थसंग्रह, पृष्ठ ६१ (ख) । 

* अध्वसिद्धान्तसार, पुष्ठ ६१(ख) । 
* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६२ (क) । 

* मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६२ (क-ख) ॥ 


(१९) 


(२० 


द्वेत दर्शन ४३९. 


ध्यात और वासना--इसी प्रकार ध्यान या उपासना में भी जो 
भगवान्‌ के सदृश आकार दिखायी देता है, वह भी वासनामय है, क्योकि 
भगवान्‌ साक्षात्‌ ध्यान-विषय तो है नही । चित्त का प्रतिविब ही उस समय 
दिखायी देता है। अतएवं श्रवण तथा दर्शन, आदि से उत्पन्न मानसिक 
वासनासय वस्तु का अवछोकन करने को ही आचार्यों ने ध्यान! कहा है।' 


कालतत््व--आयु का व्यवस्थापक 'काल' कहलाता है। क्षण, लव, 
श्रुटि इत्यादि इसके अनेक रूप है। नैयायिको को तरह माघ्द ने 'काल' 
को नित्य नही माना है। इनके मत में 'काल' प्रकृति से उत्पन्न होता 
है, और उसी में लय भी होता है।' प्रय-काल में भी काल की 
उत्पत्ति मानी जाती है और इसीलिए काल का आठवाँ हिस्सा प्रलदय- 
काल' कहलाता है।' काल में भी काल होता है, जैसे--इदानों 
प्रातः काल: । महाँ 'इदानो' भो तो काल बाचक ही है ।' 'काल' 
सब का आधार है । अनित्य होने पर भी 'काल' का प्रवाह नित्य है। 
यह सब कार्यो की उत्पत्ति का कारण भी है।* 
प्रतिविवतत्त्व--'विव' से अलग न रहने वाला और उसके सदृश 
ही तत्त्व 'प्रतिबिब' है ।' विव ही के अधीन इसकी सत्ता और क्रिया 
होने से बह क्रियावान्‌ कहलाता है।* स्वय प्रतिबिव में क्रिया नहीं 
है विब और प्रतिविव में कही ज्ञान, आनद, आदि गुणों से तथा 
कही चैतन्य, हाथ, पैर आदि के होने से मादृश्य है। इसीलिए 
परमात्मा का प्रतिविब दैत्यों में भी है।* 


+ मध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६२(क-ख ) । 


* पदादंसंप्रह, पृष्ठ ६३(क) । 

* प्रध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६२(ख) । 
* भष्वसिद्धास्तसार, पृष्ठ ६५(क) ९ 
* ददार्यसंग्रह, पृष्ठ ६५(क) । 

* वदायंसंग्रह, पृष्ठ ६५ (छ) । 

* सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६५ (ख) । 
* गीताभाष्य 

* सध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ ६५ (ख) 


जा ह भारतीय रप्ंव 


प्रतिबिब के भेर --यह 'प्रतिवित' निंय और अति दोनों है। 
परमास्मा' से अधिरिका जितने चेतन है, सभी परमात्मा है 'प्रतिविव 
है और ये 'प्रतिविब' सभी किये है, करोहि परसात्मा-रुफ विद का सेथा 
अन्य खेतनों का, अथवा उनकी सक्रिय का नाश कमी नहीं हीता। दर्पण 
मैं जो मुख का प्रतिदिय है वढ़ विबन्वकध मुख के नाश से अयवा 
दर्णण-रुप उपाधि दे साध से, या उन ने सश्निषि वे नाश ते, नाश होता 
है। अताव ये सर अनित्य प्रतिविर हैं। छाथां, परिवेष, इद्रचा, 
अ्रतिषूर्ष, प्रतिध्वनि, स्फरटिक का लौहित्य, इत्यादि भी प्रतिविव कह- 
छाते हैं ।* 


गुण-निरुपण 

द्ेव्य के बाद 'गुण! दूसरा तत्त्व है। साघ्व ने यु का दोष से मिन्न अर्य 
में प्रयोग किया है। इनके मत में रूप, रस, गषघ, स्पर्श, संख्या, परिसाण, संयोग, 
विभाग, परत्व, अपरत्व, दवत्व, गुरुत्व, लघुत्व, मृदुन्व, काठित्य, 
स्नेह, शब्द, बृद्धि, सुख, दु:ख, इच्छा, दवेप, प्रयत्न, परम, अभर्म, 
गस्कार, आलोक, शम, दम, कृपा, तितिक्षा, वछ, भय, लस्जा, गांभीयें, सौंदये, पैर, 
स्थैयं, शौर्य, औदार्य, सौभाग्य, आदि अनेक गुण मानेगये हैं । 

इन गुणों में रूप, रस, गंघ, स्पर्श तथा शब्द पृथ्वी में पाकुज' तया 'अपाकन 
दोनों है, किस्तु अन्य द्रब्यों में केवल अपाकज ही हैं । साध्वमत में पोलुपाकवाद' नहीं 
मानते, क्योकि यह फ्रत्रिया प्रत्यक्ष विए्द्ध हैं। 


कर्म-निरूपण 
कर्म का सक्षण--साक्षात्‌ वा परपरा से पुष्य और पाप का जो अतावारव 
कारण है, वही कर्म! है। कर्म के तीन भेद है--विहिंत', निषिद्धं तथा 
“उदासीन' 
(१) बिहितकर्म--विधिपूर्वक को गयी यज्ञादि किया, विहितकर्म' है । 


गुण के भेद 


* सध्वसिद्धान्तसार, पुष्ठ ६६(क) + 
*पदायंसंग्रहे, पृष्ठ ९८ [क) ३ 
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इसके काम्य और बकाम्य दो भेद हैं । फल की इच्छा से किया 

गया कर्म काम्य' है और ईश्वर को प्रसन्न करने के लिए किया गगा 

कर्म 'अकाम्प' है। थे दोनो प्रकार के 'कर्म' ब्रह्मा से लेकर छोटे से 
छोटे जीव तक सभी करते है । 

'प्रारब्ध-कर्म' भी काम्य हो है। इसमें भी पूर्वेतत काम्य कर्मे 
दो प्रकार का है--प्रारब्ध! और' अप्रारब्ध' । प्रारब्ध का माश नहीं 
होता । अप्रारब्ध फिर दो प्रकार का है--इष्ट और अनिष्ट । 'इप्ट' 
का भी नाश नहीं होता। 


सत्यछोक के आधिपत्य तथा णयत्‌ के सर्जेन आदि से भगवान्‌ 
को प्रसन्न करने के लिए ब्रह्मा जो कर्म करते है, वही उनका काम्प-कर्म 
है । लद्ष्मी-तारायण के जो तपस्थादि कर्म हैं, वे लौला के लिए या 
शत्रुओं को मोहने के लिए होते हैं । ये 'काम्य” नहीं कहलाते । 
लिषिडकर्म--मय, दाणी और दछरीर से अपने में बद्ो का अपराध 
करना ही “निषिद्ध-कर्स' है | इसके अतिरिक्त जिन कर्मों का वेद या 
तसम्मूलक शास्त्र मे निषेध है, वे भी “लिषिद-रर्ण हैं। जैसे, न 
कलज्ज भक्षपेत्‌'--कलज को न खाना चाहिए। 
(३) उद्ासीवकर्म--क्रिधि और “निफेश/ ये भिन्न कम उदासीना 

कहलाता है) 


(२ 





जदासौन कर्म अनेक धक्तार का है--उत्सेपण'---ऊपर फेक्ता, 
'अपक्षेपण'--नीचे फेकना, 'आवुचन--सिहु हवा, 'प्रसरण--फेलता, 
"गमब--जाना, “ब्रमण--घूसता, 'वसमन'---#के करना, 'मोजन-- 
खाता, 'विद्यरण'--फाइना, इत्यादि । ये कर्म ँ्रेतत और अचेतन 
दोनों ही में रहते है ॥ 
कर्म के अन्य भेद--हर्स पुन' दो प्रतार रहा है--नित्य और अनित्य । ईश्वर, 
गीब आदि चेतनों के स्वरूप-भूत कम वित्य' है, जैसे--सृष्टि, सहार तथा गमन, 
उ्यादि । अनित्य' कम धरीर आदि अतित्य वस्तुओ में है। 
सापान्य-निरुपण--सामाम्य' के दो मंद है--तित्य और अतित्य ॥ जाति/ 
पर उपाधि! इसडे दो और भो भेद है। शास्त्रीय जाति-्य्यवहार का जो 
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विषय है, वही 'जाति! है, जैसे--ब्राह्मणत्व । इतर निरूपणाधीन निरूपण जिस में 
हो, वह 'उपाधि' है; जैसे--प्रमेयत्व', “जीवत्व', देवत्व', इत्यादि। जाति, जो 
यावइरस्तु-मावि' है, वह 'नित्य है, किन्तु '्राह्मणत्व', 'मनुप्पत्व' इत्यादि, 
“अयावडइस्तु-भावि' होने के कारण “अनित्य' है। इसरो तरह 'उवाधि' भो नित्य 
और अनित्य है। “सर्वज्नत्व' परमात्मा में “नित्य' उपाधि” है, किन्तु प्रमेयनव! 
घट आदि में 'अनित्य' है। 

विशेष-निरुपण--देखने में भेद न रहने पर भी भेद के व्यवहार का कारण 
'विज्वेष' है । यह सभी पदार्यों में है। यह अनत है। इसी 'विशेष' के कारण गुण और 
गुणी में भेद किया जाता है, किन्तु विज्लेपों में भी परस्पर भेद के लिए उस पर अन्य 
“विशेष' नही माना जाता है । वह स्वयं विशेष! का काम कर छेता है। यह भी 
नित्य और अतित्य है। ईश्वरादि नित्य वव्य में तो नित्य-विशेष है, पशादि 
अनिस्य द्रव्य में अनित्य-विशेष हैँ। ये 'समवाय' नहीं मानते | 


विश्ञिप्ट-निरूपण--विशेषण के संबंध से विश्येप का जो आकार है वही 
“विशिष्ट! है। नित्य और अनित्य इसके भी दो भेद है। सर्वशत्व आदि विशेषणों 
में विशिष्ट परब्रह्ा आदि “नित्य-विशिष्ट! है। दण्ड आदि विशेषणों से विशिष्द 
दड़ी आदि “अनित्य-विद्विष्ट' है । 
अंशो-निरुषण--हाथ, दितस्ति, आदि से अतिरिक्त पढ़, गगन, आदि प्रत्यक्ष 
मिडयदापें 'अंशी' हैं । आकाशादि तो “नित्प-अंशो' है, किस्तु पद आदि मतित्य- 
मंदी हूं । 
दाकषि-तिदएण--'शकित' के यार भेद है-- अपिल्य-्म्ति', 'सढहलारशि, 
आपेयशतित' और "वदछाकित' | 
(१) अखित्यशक्ि--अपदित घटना में पदीयसी शक्ति ही 'अधिस्यशरि' 
है। वह परमेश्वर से सपूर्णबण से है, और छडमी, ब्रद्मां, आई वी 
अपेक्षा परमात्मा में अधि रहिल हैं। बैडे रहते पर भी दूर हा 
जाता, अचुस्त और महत्व दोनों को एफ ही गमप में अपने मे रतता 
इत्यादि अविस्धददाहित के उद्दाहरण है ॥ शध्मी में परमास्‍्मा षी 
धरित से अनत अश न्यू शतत हैं / हदमी की सहित से कोहिएश 
स्पूत बद्धा शेषा बाय की शर्तित है। इस प्रकार ताशमस्य सभी दह्यों 


मे टैंक 


(२) 


(3) 


(४) 
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सहजदकिति--वायंमात्र के अनुकूल स्वभावरूप दाजित ही 'सहजदवित' 
है, जैमे--दण्ड आदि में घट दनाने की अनुकूल शक्ति हैं) यह अठी- 
रिद्रिव है। एक प्रकार से यह कारण धर्म-विश्वेष ही है। यह सभी 
पदायों में है। यह भी नित्य और अनित्य है--नित्य दृव्य में मित्य 
और अनित्य दब्य में अनित्य है । 

आधेयद्ञक्ति--अन्य वस्तु मे आहित, अर्थात्‌ दी हुई शक्ति, आधेय- 
झकित' है, जैमे--प्रतिष्टित प्रतिमा की ही पूजा होती है। उस में 
प्रतिष्ठाष्प-त्रिया के द्वारा प्रतिमा में पूर्व ने रहने वाले देवता का 
साप्रिष्य होता है। उसे ही 'आधेयशक्ति' बहते हैँ । इसी प्रवार 
'बोहीन्‌ भ्ोक्षति' इससे ब्रीड़ि मे, कामिनी-चरण के आधात से अशोक 
वृक्ष में अकालिक पुष्प की उत्पत्ति, तथा औपध-लेपन से कॉस के पात्र 
में दोड़ने की शक्ति, आदि 'आधेवशक्त' के उदाहरण है। 
पदशक्ति--धद और उसके अर्य में जो वाच्य-वाचक भाव सबंध, है वही 
+वदश्क्ित' है । गोपद से गो-अर्थ का ज्ञान जिमसे हो, बहो 'पदशक्ति 
है । यह स्वर, ध्वनि, वर्ण, पद और वावय में रहती है। “मुख्या' और 
“वरममुख्या' इसके भेद है । परमात्मा में सभी झब्दों की परममुह्या 
शज्रित है, अन्य में केवल मुख्या। 


सादृइप-निदषण--'यह इसके सदृश है', 'वह उसके सदृश है! इन वांक्यों में 


जिससे परस्पर प्रतियोगी तथा अनुयोगी का अनुभव होता है, वही 'सादृइ्य है। 
यह नाना है । यह भी नित्य और अनित्य के भेद से दो प्रकार का है। तित्य द्रव्य 


में नित्य और अनित्य द्रव्य में अनित्य है । 


अभाव-निरपण--प्रयम प्रतिपत्ति, अर्थात्‌ ज्ञान में निषेधात्मक भान ही अभाव 
“प्रागंभाव', (प्रध्यंसाभाव', अस्योन्याभाव' तथा 'अत्यताभाव', ये चार इसके 


(१) प्राशभाव--तार्य बी उत्ससि से पूर्व ही कारण में रहने बाला उस वस्तु 


का जो अभाव है, वही 'प्रागभाव' है । 


(२) प्रष्दंामाव--उत्पत्ति के अनतर ही उस वस्तु के नाश होने पर वस्तु 


में रहने वाला अभाव 'प्रध्बंधं है । 
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(३) अस्योग्धाभाव-सार्वकालिक परस्पर जो अमाव है, वढ़ी 'मित्योस्या- 
भाव! है। यह पदान्वरूप ही है। यह पुन. नित्य में रहने बाला 
“निस्य है, जैगे--जीवो के आपस के मेद । अनिस्य में रहने बाला 
“अनित्य' है, जैसे घट-पट में । 

(४) अध्यम्ताभाव--अप्रामाशिक प्रतियोगिक जो अमाव, अर्थात्‌ असत्‌ 
प्रतियोगिक जो अभाव है, यही 'अत्पताभात्रं है। जैसे--शशशंग | 


कारण-विचार 
“कारण' के दो भेद है--'उपादान” तथा 'अपादान! ॥ परिणामी कारण ही 
को 'उपादा्त' कारण, और 'अपादान' ही को “निमित” कारण मी बताया गया है। 
रे कार्य सत्‌ और असत््‌ दोतों होता है। उत्पत्ति के पूर्व कारण 
धर; एप में तो 'सत्‌' है, किन्तु कार्य-रूप में वह असत्‌” है। परस्नु 
उत्पत्ति के बाद कार्य-रूप में तो 'सत्‌” है, और कारण-हुप में 
“असत्‌' है। उपादान और उपादेय में भेद और अभेद दोनों ही हैं । द्रव्य के साव-साय 
रहने वाछे गुण, क्रिया, जाति, आदि का गुणी, क्रियावान्‌ तया व्यक्त के साय क्रम से 
अत्यत अभेद है। द्रव्य के साथ-साथ न रहने वाछों में मेद और अम्नेद दोनों ही हैं । 


ज्ञान-विचार 


अत.करण का परिणाम ज्ञात है। इसका उत्पत्ति-क्रम यह है--आत्मा का 

मन के साथ संयोग होता है, मन का इच्दिय के साथ और इच्द्रिय अपने विषय के 

साथ संयुक्त होती है। तब अंत.करण का परिणाम होता है 

शा उा और इसी परिणाम को 'ज्ञात' कहते हैँ । ज्ञान से इच्छा और 

इच्छा से प्रवृत्ति होती है। अंत.करण में रहने वाले ज्ञात के साथ 

बाहर के घट, पट, आदि का संयोग नहीं हो सकता, अतएवं इत दोनों में 
“विषय-विधयिभाव' संबंध माना गया है। 

अत्यक्षज्ञान का कारण इच्द्रिय और अर्थ का संयोग है। गुण, क्रिया आदि 

के साथ भी इच्दरिय का संयोग ही होता है। इच्धिय और अं के संयोग के द्वारा च्ू 

आदि छः इन्द्रियाँ ज्ञान को उत्पन्न करती हैं। संस्कार के 

प्रत्यक्ष कान रा मन स्मरण का कारण है! इनके मत में ्यधार्य-स्मृति 


मी प्रमाण है। प्रत्यक्ष, आदि जन्य-क्ञान सविकल्पक ही होता है. निविकल्पक नहीं 
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प्रत्यक्ष के भेद--अरत्यक्ष के आठ भेद है--साक्षि, यथाय-ज्ञान, तथा छ- 
इच्दियों से साक्षात्‌ उत्पन्न ज्ञान । 


अनुमान के भेद--अनुमान के तीन भेद है--अन्वयब्यतिरेकी, केवलान्वयी, 
सथा केवलव्यतिरेकी । अनुमान में उतने ही अवयव माने जाते है, जितने अनुमिति! 
के लिए आवश्यक हो। पाँच अवयवो का होता आवश्यक नहीं है । 


शब्द के भेद--पौरुपेय और अपौरुषेय के भेद से आगम दो प्रकार का है। 
आप्तो ' से कहें जाने ही पर 'पौदुदेय' प्रमाण है। 'अपोरषेय वेदवाक््य/ सभी 
प्रामाणिक हैं । 


बेद के अपौरपेय होने में एक तो श्रुति (वेद) हो प्रमाण है और दूसरी 
बात यह है कि यदि बेद पौरुषेय होता तो धर्म और अधर्म आदि की सिद्धि ही 
नहीं होती । 

स्वतः भ्रामाष्य--इनके मत में प्रमाणों का प्रासाष्य स्वत होता है। ज्ञान 
के कारणमात्र ही से ज्ञानगत प्रामाण्य का भी बोध होता है, इसलिए उत्पत्ति 
में स्वतस्त्व है और जहाँ कही भ्रामाष्यग्रह होता है, वहाँ जान-ग्राहक साक्षी ही 
के द्वारा श्रामाष्यग्रह होता नियत है। इस प्रकार 'ज्ञान' में भी स्वतस्त्व है। 
*अप्रामाष्य' तो 'परत होता है, और परत. जाना भी जाता है। 


सृष्टिप्रक्रिया 


प्रलूय के अस्त में सृष्टि करने की परमात्मा को इच्छा होती है। तब वह 
प्रकृति के गर्भ में प्रवेश कर उसे कार्योत्मुख करते है । बाद में तीनो गुणों में परस्पर 
वंपम्य उत्पन्न होता है। इसके बाद महत्‌ से लेकर ब्रह्माणड- 
पर्यन्त तत्त्वो की तथा उनके अभिमान रखने वाले अद्या आदि 
दैवताओ की वह सृष्टि करते हैं । फिर चेतन और अचेतन अद्यो को उदर में नि.क्षेप कर 
परमात्मा ब्रह्माण्ड में प्रवेश करते हैं । तब देवताओ के भान से हजार वर्ष के अन्त में 
अपने नाभि से पद्म (कमल) को उत्पन्न करते है । उस पद्म से चतुर्मुख ब्रह्मा उत्पन्न 
होते है और चतुर्मुख ब्रह्मा जगत्‌ की उत्पत्ति के निमित्त हजार दिव्य वर्ष पर्यन्त तपस्या 
करते है । उस तपस्या से प्रसन्न भगवान्‌ अपने शरीर से पचभूतो की सृष्टि करते है । 





सूृष्टिक्रम 


ह पदार्यसंग्रह, पृष्ठ १००(क) ) 


शरद भारतीय इ्त 


पर्रभूतों की सहायता से परमात्मा के द्वारा सूम रेप से उत्पन्न जिये हुए चनुर्देश होजों 
को चतुर्पुश के अत्दर प्रवेश कर उन्हीं के नाम को धारण कर स्पूल-हुप में परमात्मा 
उत्पन्न करने है । बाद को सभी देवता अड् के भीतर से उत्पन्न हीते है । इस प्रकार 
ब्रमभ अवशधिष्ट सृष्टि होती है । 
जब राजशिक तथा तामसिक प्रड्ति वे छोग सात्विकों पर उपदव करते छगे 
तभी भगवान्‌ के भिन्न-भिन्न अवतार हुए । इनमें श्रीहृष्ण को छोड कर और सभी 
अवतार परमेश्वर के अंशभूत है। किल्तु एकमात्र अवतार श्रीकृष्ण 
हा भार स्वयं भगवान्‌ है ।' सब से पहले 'मत्त्य/ अवतार हुआ। मत्स्य 
अबलार दो बार हुआ । 'कूर्स' अवतार भी दो बार हुआ, क्योकि अमृतन्‍मवन दो बार 
हुआ था। 'वराह' अवतार भी दो वार हुआ । 'नृसिह अवतार एक बार हुआ। 
“बामन' अवतार भी दो बार हुआ। “राम अवतार एक ही बार तेतायुग में हुआ। 
“परशुराम' अवतार भी एक ही बार हुआ । एसी प्रकार कृष्ण! अवदार मी एक ही 
बार हुआ । बुद्ध तथा 'कल्कि' अवत्तार भी एडः ही वार हुआ । ये दर अवतार हैँ। 
इनके अतिरिक्त और भी अवतार हुए है, जैसे-व्यास' अवतार 'राम' अवतार 
से पहले हुआ था । 'स्वायभुव” मनु के समय में 'यज्ञ! और ःषभ' ये दोनों अवतार 
हुए ।' इस सभी अवतारो का एकमात्र प्रयोजन द्रुप्टटमन तथा सज्जनोद्धार है। 
भगवान्‌ नानारूप से जगत्‌ में आकर जाग्रत, स्वप्न, सुपुप्ति, मोह तथा दुरीय 
इन अवस्थाओं के द्वारा जीवों का पोषण करते है। “जाप्रत-अवस्था' ब्रह्मादि सभी 
चेतनो में होती है; 'स्वप्नावस्था! सभी जीवों की होती है। 'सुषृप्ति' तथा 'मोह' 
अवस्था रुद्रादि सभी जीवो की है। 'तुरोयावस्था! सोक्ष है। "गर्भावस्‍था में भी 
भगवान्‌ ही सब के पोषक हे । 
इसी प्रकार प्रकृयरूप संहार भी होता है। प्रलय दो प्रकार का है--सहाप्र्य 
और अवातरप्रलय । 
महाप्रलय--तीनो गुणों से छेकर ब्रह्माइ-पर्यन्त के अभिमाती ब्रह्म आदि का 
नाश् महाप्रलय में होता है ।" इस अवसर पर भगवान्‌ सृष्टि के नाश की इच्छा 








* कृष्णस्तु भगवान्‌ स्ववम्‌” भागवत, प्रथमस्कंथ। 
+ अध्वसिद्धान्तसार, पृष्ठ १११(क-ख) । 
* अध्वरसिद्धान्तसार, पृष्ठ ११६(छ) + 


ढत दर्शन हम 
करते हुए, 'शेप' या 'सकपंण' के भीतर प्रवेश कर मुख से अग्नि की ज्वाला 
निकालते हैं, और उससे आवरण-सहित ब्रह्माण्ड जल कर भस्म 
हो जाता है। सभी कार्य अपने-अपने कारण में लोन होकर केवल 
प्रकृतिभात्र रह जाती है। छदमी भी जलस्वरूपा हो जाती हैँ और उस महान्‌ जेल- 
राशि में छक््मी-स्वरूप एक वट के पत्र पर 'घून्य नाम' के (शून्यनामा) नारायण 
शयन करते है ।' प्रछय में अन्य कोई आश्रय न होने के कारण सभी 'जोब” नारायण 
के उदर मे प्रविष्ट हो कर रहते हैं । श्वेतद्ञीप, अनत-आमन, तथा वैजुठ में 'श्री' के 
अश्ो का नाए प्रकूय में नही होता ! 'अत्धतमस' का भी नाश नहीं होता । 'रौरब' 
आदि मरको का नाश होता है। 

“अबांतरप्रलय' के दो विभाग है--दैनदिन-प्रछझय/ तथा 'मनुप्रकयँ । 

(१) देनर्दिनप्रछय--प्रतिदिन ब्रह्मा की रात्रि आने पर जो नाथ होता है, वह 
“ईतदिन-प्रकूय' है! इस अवस्था में भू , भुव तथा स्व. इन्ही तीतो छोको 
का नाश होता है। इन्द्र आदि इस समय सें महल्योंक को चले जाते है । 

(२) मनुप्रक्ृथ>-प्रत्येक मनु के भोगकाल की समाप्ति के अवसर पर जो 
नाश होता है, वही 'मनुप्रकूय/ है । इसमे भूलछोक के मनुष्यादि-मात्र 
का नाश होता है। अन्य दोनो छोक्षों के बासी महर्थोक को चढ़े जाते 
है और तब थे तीनो लोक जल से पूर्ण रहते हैं। 


संहार 








सभी ज्ञान परमात्मा के अधीन है। शरीर, स्त्री, आदि का ससता-हप शान! 
तो ससार वा कारण होता है और सोग्य अपरोक्ष-ूप शान! मोक्ष का हेतु होता है । 
जोन की चअतुर्मुख से छेरर उत्तम श्रेणी के मनुष्य पर्यत सज्जीबों ही को 
विचार अपरोक्ष-ज्ञान होता है, तमोयोग्पों करो नहीं होता। मोक्ष के 

हेतु अपरोझ-हप शात वे झाधत निम्नलिखित है--- 


ताना प्रकार के सासारिक दुख को देख बर सतो की सगति से इस्लौडिक हपा 
पारलछौविक फल में दिगग उत्पन्न होता, शस, दम, तितिक्षा आदि गुणों से मुक्त 
होना, अध्यपन में निरत होना. घरणागति, गुजुलूवास, शुरू हे उपदेध दारा सतृ- 
शास्त्रों का श्रवण उनरा मीसाशा आदि के द्वारा सनत, ययायोग्य गुरभरित, 
परमात्मा में भकित, अपने से सोचो वे प्रति दया, अपने समान बालो के बरति स्नेह, मपने 
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हात्ट आएगौीप शत 


मै उच्चों में आह, आकपररर लिफाक होगा धारकों मैं विधिश कागीं का हदगा, 
भरवाज में शद का शर्मपण, जीतों में, देह में, खारफ्शा को समझता और आारात्‌ को 
सब से हवा आाजता, पँच प्रकार के भेद का शा, प्रहुति और पृष्ठ में शिरज'त, 
अगोशों की निरश, और उगाशाता। थे क्या ते लेफर सभी यह जीयों के शिए 
मोश'रगास के हेंडु है। इतहा अश्याग करता भराजइपक है । 


दाता के दो भेद है ->शर्व ह शॉरव का माणात करता सपा ध्यात रत) 
[किसी को अभ्याण से ौर किशी को ध्यात से अपरोश जात मित्ता है । 


हयात --अपय सभी विधयां को हेब बूर्टि से दैशोते हुए मदगान के वियय में 
अल दियाई अखार सणृति' को ही ध्यात' काठे है। इसी को निश्ध्यासता 
शा गया! भी कशा है। बढ़ श्लरारण शबां मतत के ढारा 

अशान, संग शपा विष्याजान के साश होते पर होता है । 


शुगोपातता--भगवान्‌ के भिप्न-मिन्र दूगों के अजुसार उपासना में भी अतेक 
प्रकार होते है। कोई भारमर्पशप एक्साव धुश को ठेहर मगकान्‌ की उगागता करो 
है, वे एर-पुणोपासक है । उत्तम थेणी के मतु्य संत, कित्‌ माततद शा आत्म 
स्वरूपवत्व इन चारों पृशों से विशिष्ट ममशन्‌ की उपासना करते है । 

इगी प्रत्वार देवों में भी ब्रह्मा बेह में बड़े हुए अतत गुण और जिया से 
विशिष्ट भगवान्‌ का ध्यान करते है। किया अश को लेकर सामान्य रुप में मगवान्‌ 
की उपासना सरस्वती करती हैँ । 

अपने-अपने अधिफार के अनुसार देदता छोष भगवान्‌ के मिन्न-मिन्न अंश को 
छेकर उपासना करते है ॥ कोईकोई ूषि अपनी देह के अतर्गत बिए ही की 
उपासना करते हूँ। अप्सराओों को काम-भक्ति से उपासना करती घाहिए। 
देवताओं की ए्त्रियों को ध्वशुरभाव से भगवान्‌ की उपासना करतो चाहिए! 
अपनी-अपनी योग्यता के अनुसार उपासना करने में 'मृक्रित! मिलती है। अत्यथा 
उपासना का फल अनर्थ को प्राप्त करता है।' 

* ज्ञोव-ईद-मेद, जोदों में परस्पर भेद, जह-दश-भेद, जड्टों में परत्पर भेद 

तथा जह-जीव भेद । 
१ तंत्रसार । 
+ झध्वसिद्धान्तसार, पृथ्ठ १४० (खड़े 


हेत दर्शन हर 


उपामना के भेद से दृष्टि में भी भेद है। जैसे-कोई अतदृष्टि, कोई बहिदृष्टि, 

।ई अवतारबदृष्टि, और कोई सर्वदृष्टि होते है। ऋषि लोग अत प्रकाश बाले 

ते हैं, इसलिए वे 'अंतदु ध्टि' गहे जाते हैं। मनुष्य बहि.प्रकाश के होते हैं, भतएव 

'बहिद ध्ट' होते हैं । देवता सर्वप्रकाश होते है अत वे सर्वदृष्टि' हैं। अतएव 

नुध्यों को अग्नि तथा भ्तिमा (मूति) की उपासता करती चाहिए ॥ उपासना 
अनुसार ही भान भी होता है।' 


इन माधताओं के द्वारा 'मोक्ष' होता है। इनके अतिरिक्त हरि का स्मरण, 

|त्तंन, जप, अचेन, ढांदशी-व्रत*, आदि अनेक साधन हैँ, जो भवित के द्वारा मोश- 

प्राप्ति के हेतु है। 'अज्ञान' तथा “बधन' परमात्मा के अधीन हैं। 

सोक्षवविदार. पोज भी परमात्मा के अधीन है। उक्त साधनों के द्वारा 

परोक्ष-ज्ञात होने के बाद परमभक्त उत्पन्न होती है। तब भगवान्‌ की अत्यस्त- 
सादप्राष्ति होती है। इससे प्रकृति, अविद्या, आदि से “मोक्ष मिलता है) 


मोह के सेद--मोक्त घार प्रकार का है-- कर्मक्षय', 'उत्हातिलय', 'अचिरादि- 
ह्ग', और भोग! । 
(१) कम्रक्षय--अपरोक्ष ज्ञान होते पर सभी सचित पापों का, अनिष्ट तपा « 
पुष्यों का सब तरह से नाश हो जाया ही 'कर्मक्षप” कहलाता है। 


प्रब्बश्में का ताश भोग ही से होता है। सत्यलोक के 
आधिपत्य-रूप पुण्यात्मक प्रारब्ध-फल के अनुभव ब्रह्म को शत ब्रह्म 
कल्पपयंन्त होता है। गएड तथा शेष को पुण्य-पाप-रूप प्रारम्ध का 
अनुभव पचास ब्रह्मवल्पपर्यन्त होता है। इन्द्र और काम को बीस 
ब्रह्मकल्पपर्यन्त; सूर्य, चन्द्र, आदि देवताओं फो दक्ष ब्रह्मदल्पपर्यन्त 
प्रारम्धकर्म का अनुमव होता है। अन्य उत्तम श्रेणी के मनुष्यों को 
एक ब्रह्मकल्पमात्र अनुभव होता है । 





* धदायसंग्रह, पृष्ठ १४१ (क) 4 

* मध्यसिद्धान्तसार, पृष्ठ १४१ (ख) । 

द्वादशी तिथि ही हरिवासर है। इसलिए द्वादक्षो-द्रत हरि को उपासना 
का क्षण कहा गया है। 

भा० द० २९ 


एपु० 


भारतौय दर्शन 


प्रारब्ध कर्म के भोगफल का अनुभव समाप्त कर सुपुम्ताझुषी 
प्रह्मनाड़ी के द्वारा देह से निकल कर जीव ऊपर उठता है। महाँ से कोई 
वायु ढारा चतुमुंख तक पहुँचते है, और किमी को सीधे परमात्मा 
की आ्ति होती है । 


(२-३) उत्कान्तिलय-अचिरादिमागं--देववाओ का न तो उत्कमण होता है 


(४ 


ब्5 


और न अचिरादिमा्य ही होता है ! मनुष्य आदि को ही दोनों प्राप्त 
होते है । किन्तु इससे मुक्ति” नही होती । 


कऋमभुक्ति--उत्तम जीवो में देह का कूय हो जाते से क्रमशः मोक्ष 
मिलता है। उत्तरोत्तर देहों में क्रशः लय होते-होते चतुर्मुख के देह 
में जब जीव भ्रविष्ट हो जाता है, तब ब्रह्मा के साथ-साथ विरजा नदी' 
में स्नान करते से लिग-शरीर का नाश हो जाता है। लिग-शरीर 
के नाश हो जाने से जीव-संबंध का अर्थात्‌ जीवत्व का नाश समा 
जाता है । 

भोगमोक्ष--अन्त में सामोप्य, सालोक्य, सारुप्य तथा सायुज्य ये चार 
प्रकार से मुक्ति में भी जीव भोग प्राप्त करता है। इन सभी अवस्थाओं 
में तारतम्य है। अपनी-अपनी उपासना के अनुस्तार सभी ईर्ष्या, 
असूया, आदि से रहित होकर आनंद में मग्त रहते हैं। ये मुक्त जीव 
संसार में फिर नहीं आते। ब्रह्मा आदि जीव जब मुक्त होजाते है, 
तब उनमें सूप्दि करने का व्यापार नहीं रहता। 


१ भ्रध्वसिदधान्तसार, पृष्ठ १५९ (कन्ख) । 
* ददायंसंप्रह, पृष्ठ १५९ (ख)॥। 


एकोनदिंश परिच्छेद 
०२ श, 
शुद्दाइत-द्शन 
(वाल्लभ-वेदान्त) 
शुदाद्वेत-सप्रदाय का विशेष प्रच्यर वल्लमाचाय ने हिया। इन्होने अपने मत 
का 'शुद्ाईंत' के नाम से ही चलाया। इनके मत में ब्रह्म हो एकसात्र तत्व माना 
गया है। अन्य सभी बस्तुएँ बरह्म से अभिन्न हैं और इसलिए नित्य भी हैं।' यथा 
में जगत्‌ अक्षय और नित्य है, किन्तु विष्णु को माया से इसका 
आाविर्भाव और तिरोभाव, या उत्पत्ति और नाश होता है।' 
व्यवहारदशा में भी सभी वस्तुएँ ब्रह्मस्वरूप मानी जाती हैं। इस संप्रदाय के छोग 
घमं और पर्मी में तादात्म्य-सवध मानते है, इसलिए धृत के दवत्व-रूप धर्म के समान 
आगतुक प्रपचरूप धर्म को ब्रह्मरूप घर्मी से भिश्न नहीं मानते। साया भगवान्‌ 
भी शक्ति मान कर, झकति और झकितमान्‌ में अभेद मानते हुए, इनके मत में एकमात्र 
बह्म ही प्रमेय रह जाता है।' निराकार, सच्चिदानद तथा 
है: सर्वभवनसमर्थ (सभी होने के योग्य) बहा बिता किसी निमित्त 
के अपने अश मे, धर्मेरूप से, क्रियारूप में तथा प्रपचरूप से, देख 
पड़ता है। बाह्य धर्मरूप से पहले ज्ञान, आनंद, काल, इच्छा, क्रिपा, माया तथा 
प्रति के रूप में रहता है। किन्तु स्वंदा ऐसा नही रहता । आपादक-हेतुस्वरूप 
“काल पहले नहीं रहता और उसके आविर्भाव होने पर वही काल” इसका नियामक 
बन जाता है, इसौलिए उक्त अवस्था सर्वदा एकसी नहीं रहती है। 'काल” के 
साथ-साथ उत्पन्न इच्छा आदि शक्तियों का सदा एक-सा रहना भगवान्‌ ने 
ही किया, अतएव ये भी नित्य है। इसमें काल ही क्रियाशक्तिस्प है। 
। पृरषोत्तम-प्रस्थातरत्नाकर, पृष्ठ ५४॥ ५ 
* स्मृतिप्रमाण । अत 
+ प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ प४ | 








दण्३े आती शत 


इच्चा' हो वमिधानडवश्णा' अपर गंकधान्मिहा है। इसी को काम 
भी कही है. जैशा हि थूरि हें कही देवी औ--सौ/हापयक । भगवान्‌ लशरार ही 
है। सहाय है हो मेर है--कहुरराय! (से कटह हों जाड़। और विरापेश/ 
(कथप्र हो जाट) । 
इस दीठों 'गंकल्यों में वड़ता सो भेद बपराता है. है गजिए क्यल कै अिरिफका 
किया, ज्ञात ता आगेद-रुच शो विन भौर आतइ-शय बडा का धर्म अपने में पेई 
विशिकाते हुए अपने आधन डड़ा' को भी भिन्न करता है, अर्थ उसे भौ कियाबातू, 
जानी शघा आमदत्रात्‌ बताता है। इगे प्रकार गा-जि।-्आनत्-स्प बडा भी हाय 
पर बाला होकर सावार-्प घोरण कर हेतों है। परल्यू यढ़ स्मरण रखता पाडित 
कि हए प्रहार मिश्र होते रे भी अपनी इच्छए गे अम्रिप्र रहे कर कट अथाड ही है। 
बड़ा वी धर्तिं उससे शतुभंश की 'रिपाहूपा साया दित-संश की 'स्यामोद्श्पा 
"माएा' है। थहूं विगुतारिमिका है। यह गगार की कु हूथा साया का अग् है और 
जगत की उत्परि में आसदर्ण का कारण भी है , हिल्‍्दु जगत्‌ 
हाह का दर्लृर्व भी साधा में भगवान्‌ को इच्छा ही से है, बास्तत में 
मूलकर्तृर्व माया! में नहीं है । 
भगवान्‌ की दाहितर्पा--कझात भौर डिया में दोनों मगवात्‌ ती शक्तियां है। 
“आनरद' शानशवितमानु तथा क्रियाशक्ति वाखा हो जाता है, कयोंडहि आतरद दो बद्य 
ही है । ऐसी स्थिति में बिद्रश कौ शक्ति जो 'व्यामोहिर्ा' साया है, (जिसे हम 
अविधा भी गहते है) वह, चिंदश से जद 'शानरूप-धर्म' पृषक हो जाता है, तब उसे 
अज्ञान में डाल देती है। 
यद्यपि भगवान्‌ बोघरुप है, तथापि धर्महूप ज्ञान के अभाव से मुंस्ध हो जाते 
है और यह समभकर कि आतद तो अलग है, उसके सबंध से आनद हो जायगा, ईस- 
लिए 'माया' के साथ मिल जाते है । तब बव्यादुल होकर आनेदे 
जोब में की गयी सृष्टि में जो मत्रात्मा'ं या, जो दशविघ प्राणरूप था, 
उसका अवलबन छेकर रहते है । इस प्रकार प्राण-घारण का प्रयत्त करते हुए चिंदेंग 
* तेत्तिरीव उपनिषद्‌, २-६॥ 
+ अस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ५५॥ प् के 
१ प्रस्थानरत्वाकर, पृष्ठ प५ 


शुद्धाहत दर्शन डप३ 


का जीव कहते हैं । सत्‌-अंश क्रिपाशक्ति के अछग हो जाने पर अन्यक्त और जड़ 
हो जाता है ! इसके पश्चात्‌ मूलभूत क्रिया-अंश से 'जीव शरीरादि रूप से अभि- 
व्यक्त हो जाता है । जब 'क्रिपा' दाद को उसके धर्म में लोन हो जाती है, तब यह भी 
तिरोहित हो जाता है ! इसी प्रकार चित्‌-रूप भी ज्ञान-शक्ति के अंश-रूप ज्ञान के 
द्वारा अभिव्यकत तथा तिरोहित होता है। इसी तरह आनद-रूप का भी विभाग 
होता है। 
भगवान्‌ मे ससार के पालन तथा नाश इन दोनो की इच्छा रहती है। इन 
दोतों इच्छाओं से सत्‌, चित्‌ तथा आनद रूप से ऋमश सत्‌-अश' से जीव के बंधन 
समूहभूत प्राण आदि जड, 'चित्‌-अश' से जीव, 'आनद-अश' से जीव 
सृष्टिलाशिया.. जा नियामक तथा अंतर्यामियों का, स्फुलियों को तरह, आविर्भाव 
होता है। बद्ध जीवो को जिन्हे भगवान्‌ उम पूर्णशञान-शक्ति को देने है, वे उस मोहिका 
भाया को तथा भ्रयत्न को छोड देते है, केवल अपने स्वरूप चित्‌-रूप में स्थित रहते 
है, और अपराधीन भी हो जाते है । किन्तु उन जीवो में जगत्‌-कतुत्व मही होता । 
बह मायाशक्ति उसमे नही रहती । उन जीबों में आनद ही के उत्कृष्ट होने के कारण 
और दूसरा कोई उत्क्ष नहीं रहता । फिर भी हीनता इस में रहती है। आनंद के 
साथ मिल जाने से यह भी आनंदरूप हो जाता है । इसे ही वल्लभमत में 
'सुष्टिप्रकार' कहा गया है।' 
सृष्दि के भेद 
'अनेत जोवेनात्मानानुप्रविष्य नामरूपे व्याक्रवाणि! इस श्रुति के अनुसार 
'नामसृष्दि! और 'हरुपसूष्टि ये दो प्रकार की सृष्टि कही गयी है। “रूपसूष्टि' का 
कारण परात्मक भगवान्‌ है, अर्यात्‌ तत्त्व तो एकमात्र ईश्वर है, किम्तु उन के 
पाँच अग है, जैसा कि भागवत में कहा गया है--- 
द्रब्यं कर्म रू कालइच स्वभावों जोव एवं च। 
वासुदेबात्‌ परो ब्रह्मन्न चाश्य्योः्योडस्ति तत्त्वतः प्रो 
ड्व्य' से 'साया' समझना चाहिए। पश्चात्‌ इसीसे महाभूव, आदि भी छिये- 
जाते है। कर्म' जगत्‌ का निमित्त-कारण तथा भूतो का सस्काररूप भी है । काल! 


* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ५५ । 
* सुबोषिनी, पृष्ठ ६६ ॥ 


50008 भारतीय दर्शन 


गुणों का क्षोमक, अर्थात्‌ साम्यावस्था की नाश करने वाला तया निमितस्ष मी है। 
यही 'काल' आधाररूप में सभी जगह दिखायी पढ़ता है। स्वभाव परिणामवावार्ण 
है । 'जीव' भगवान्‌ का अंग-स्वरूप भोवता है। 

अवांतर-गृष्टि में 'अधिष्ठान' अर्थात्‌ ध्वरीर, कर्ता जीव, इख्िया, गाता 
प्रकार की थेष्टाएँ! अर्थात्‌ प्राण के धर्म, 'दैव' अर्थात्‌ भगवान्‌ की इच्छा, ये माते जाते 
है । ये सब ध्षत्त्त 'दपतृष्टि! में कहे गये है । ामसृष्टि में एकमात्र सृत्ररूप भगवान्‌ 
सुषृम्ना के मार्ग से दब्द्रह्मरुप में प्रकाशित होते हैं। पश्चात्‌ यही शब्दलह़ा नादः 
सर्ण आदि रूप में प्रतीत होते हैं। 


प्रमेय-निरूपण 


है प्रमेय अर्थात्‌ जानने योग्य वस्तु एकमात्र व्ह्म' ही है, जैसा पहले कहा गया है, 
किग्तु संसारदशा में जब ब्रह्म साकार हो जाता है, तब उसी के अनेक रुप हो जाते हैं। 
प्रमेय के भेद परन्तु ये सब ब्रह्म से सभी दशाओं में अभिन्न रहते है । अस्त, 
इन प्रमेयों को वल्लभाचायं में तीस भागों में विभकत किया है 
'स्थरूपको्टि', 'कारणको्टि! तथा कार्यकोटि'। इनका क्रमझः यहाँ संभेप में विवरण 
दिया जाता है--- * ] 
स्वरुपकोटि--इसमें कर्म, काल, स्वभाव तथा अक्षर ये घार तत्त्व हैं। यथार्थ 
मैं कर्म, काल और स्वभाव ये तीनों अज्षर ही के रूपांतर हैं !' इसलिए इतमें सबसे 
पहले अक्षर का विचार क्या जाता आवश्यक है। 
(१) 'भक्षर का लक्षण बताते हुए कहा गया है-- 
प्रकृति पुदधश्चोभौ परसात्माउमवत्‌ पुरा । 
यदूप समधिष्ठाय.. तदक्षरघरुदीर्यते ॥ 


/अक्षर' वही रूप है, जिसे अधिष्ठात रूप से रवीकार कर परमा?मा 
मे प्रति और पुरुष का रूप धारण किया, अर्थात्‌ अध्नरज्द्म प्रहति 
और पधृर्प का भी कारण है । यही 'अक्षर शानशाक्ति, कियामस्ति 





+ प्रश्यातरत्नाकर, पृथ्ठ ५७३। 
+ ड्रए्चावरस्नाकर, पृष्ठ ५६ ४ 





शुदादंत रश्न डंपब 


तथा इन दोतों से विशिष्ट तीनों स्वरूपो का मूलभूत, ज्ञान-प्रधान, 
गणितानद, ब्रह्मं, कूटस्थ, अत्यक्त, असत्‌, सत्तम इत्पादि, शब्दो से कहा 
जाता है। इसी की 'बैंकुंड' भी कहते है।* 
काल--अक्षर ही का स्वरूपातर काल' है। वस्तुतः 'सब्चिदातंद' काल 
का स्वरूप है, किन्तु व्यवहार में किचित्‌ सत्त्व के अंश से प्रकट 'काल' 
है, यह काल का स्व॒रूप-लक्षण कहा जाता है । यह अतीद्विय है। लौकिक 
कार्य के अनुसार 'कार्ल' का लक्षण 'नित्यग' तथा सब का आश्रय और 
सब का उद्भव है) इसो काछ से चिर, क्ीज्र तथा जतीत, बनागत 
आदि व्यवहारी की उत्पत्ति होती है। इसका प्रथम कार्य सत्त्त, रजस्‌ू, 
तथा तम्स्‌ इन गुणों में क्षोभ उत्पन्न करता है। सूर्य आदि इस काल 
के आधिभौतिक' रूप है, परमाणु" से लेकर चतुर्मूख के आयु-पर्यन्त 
आध्यात्मिक' रूप है, दया भगवान्‌ स्वयं इसका आधिदेविक' रूप 
है, जैसा कि भगवान्‌ ने कहा है--“कालोइस्मि! (मैं काल हूँ)। 

(३) कम--कर्म' भी अक्षर ही का रूपातर है। “विधि” और “निषेध रूप 
से लौकिकि-क्रिया के द्वारा प्रदेशत अभिव्यंजन के योग्य व्यापक-क्रिया 
ही कर्म! का लक्षण है। इसीको अपूर्व, अदृष्ट तया धर्माघर्भ भी 
कहते है । 'अदृष्ट' आत्मा का गुण नही है, यह भी इसीसे सिद्ध होता 
है। 'कर्म' नाना नही है। कर्म की अभिव्यक्ति के अनंतर तथा फल 
समाप्ति पर्यन्त इसका प्राक्ट्य (अर्थात्‌ स्थिति) रहता है और फलभोग 
की उत्पादक-क्रिया के द्वारा क्रश यह तिरोमूत होने लगता है। 
इसका प्रधान कार्य जन्म! है, जैसे कहा गया है-- 

“कर्मेणा जन्म भह॒तः पुर्षाधिष्टितादभूत्‌ 

(४) स्वभाव--यह परिणाम का हेतु है। 'मगवातु की इच्छा का कारक 
इसका स्वहप है | भणवान्‌ की इच्छा से यह भिन्न है । यह व्यापक 
होने के कारण सभी को अपने नोचे दबा कर स्वयं प्रकट होता है। 
कभी-कभी परिणामरूप कार्य से इसका अनुमान भी होता हे। 


] 


* ब्रस्यानरत्नाकर, पृष्ठ५६ ॥ 
* परमाणु उस 'काल' को कहते है जितने समय में सूर्य का रथचक्र परमाणुसात्र 
प्रदेश की व्याप्त करे 


४५६ भारतीय वर्भत 


कारणफोटि--प्रमेग का ट्रूगरा भाग 'कारणश-कोटि' है । इसके अंतर्गत अटाईग 
चत्तों बग विधार है। मे भगवान्‌ के भावष्ष होते के कारण ही सस्व कहलाते है। 
मगदान्‌ की जो असाधारण कारणता है, बढ़ छोर में अठाईग प्रकार से प्रव॒ट होती 
है । शरव, रजसू तपा तमगू ये तीन गृण, पुरुष, प्रहति, मलस्व; अहंकार, 
शहद, स्पर्श, रुप, रस सपा गंध ये वौच तस्माताएं, आकाश, वायू, लैजसू, जड तवा 
पृथ्िदी ये पाँच भूत, पद झानेस्द्ियाँ और पाँच कर्मेन्दियाँ; 
और मनस्‌ 'कारचशोटि' जे अंगर्गत ये अठाईग तत्व वच्डम ते 

मात हैं। संक्षेप में इनका वर्णन यहाँ दिया जाता है-- 


(१) सतह्व--गु् का अनायरक (अर्थात्‌ आवरण ने करने वाला), प्रकाशक 
तथा युरात्मक, एवं सु और ज्ञान की आसकित से जीवों की देहादि 
के प्रति आसवित का बारण शर्व गृण है। यह स्फटिक गी तरह 
निर्मल है।' 

(२) रणप्‌ू-यह रागस्वरूप है। तृष्णा और प्रीति का जनक है, कर्म की 
आसक्ति से जीवों की देहादि के प्रति अत्यत आसक्ति का जनक है। 


(३) तमसू-यह अज्ञान को आवरण श्क्तित से उत्पन्न है। सब प्राणियों 
को मोह में डालने वाला है, और अस्तावधानता, आहस्य हथा तिद्रा 
से जीवों में अपने देह के प्रति आसकित उत्पन्न कर उन्हें वस्थत में 
डालता है।' 

ये गुण जब भगवान्‌ ही से उत्पन्न होते है, तब इस्हें माया, 

चितू-दाक्तिरूप या आनदशक्तिख्प समझना चाहिए । स्थितिं-अवस्या 

में जब रजस्‌ और तमस्‌ सत््व को दबा कर उन्नत होते हैँ, तब सत्त्त 

स्वय दु्बं् हो जाता है और कार्य-रूप में वर्तमान रजस्‌ एवं तमधू को 

दबाने के लिए भगवान्‌ को प्रायंना कर उन्हें अवतार-रूप में संछार 

में प्रकट करता है। भगवान्‌ सब सत्त्व ही को प्रधान बना कर नानी 

स्वरूप धारण करते है । सत्त्द के अवयव भी पृथकू-पृषक्‌ रूप बारण 

* गीता, अध्याय ह४ इलोक ६॥ 
* गोता, अध्याय १४ इलोक ७३ 
+ गीता, अध्याय १४ इलोक ८ 


(४ 


शुद्धाइंत दर्शन पूछ 
करते हैँ । इस प्रकार सभी युग में अपने अंशभूत धर्म की स्थापना 


करने के तिमित्त तथा सत्त्व की सहायता करने के उद्देश्य से भगवान्‌ 
अवतार ग्रहण करते हैँ ।' 


जव 'तन्मायाफलहूपेण' इत्यादि 'भागवत' के वचन के अनुसार 
साया उभयात्मिका चित्‌-क्तिख्पा गुणमयी हो जाती है, तब ये 
सीनो “गुण' पुरुष की अनुमति से माया के द्वारा वैदम्य को पाकर प्रकृति 
के धर्में हो जाते है, और इनसे हिरण्मय 'महत्तत्त्ः आदि की उत्पत्ति 
होती है । भगवान्‌ स्वयं निर्गुण होते हुए भी सतृ-अंश से सत्त्व को, 
चित्‌-अश से रजस, को, तथा आनद-अंश से तमस्‌ को उत्पन्न करते है । 
द्वितीय कल्प में सच्चिदानदात्मक ब्रह्म से माया उत्पन्न होती है और 
उसके बाद गुणों का वंषम्यरूप तथा महत्तत्त्वादि की उत्पत्ति आदि 
होती है। 
पुरुष--'पुसुप' को ही आत्मा' भो कहते है। देह, इंद्रिय आदि को 
दूसरे के निमित्त जो 'अतति'--ब्याप्नोति'--'अधितिध्ठति', अर्थात्‌ 
धारण करता है, वही 'आत्मा' है। यह अनादि, निर्गुण दया प्रकृति 
का नियामक है। अहं-रूप शान से यह जाता जाता है। यह स्वयं- 
प्रकाश है। ससार के गुण तथा दोपो मे मुक्त रहते हुए भी, यह सभी 
वस्तुओं से संस्ग रखता है। मुक्ति का यह उपकारक है। यह देह, 
इद्विय, प्राण, सन तथा अह्कार से अतिरिक्त है ॥ 


इस नियुंण आत्मा में भी 'कर्तूत्व, आदि गुण जो कहे जाते है. 
वे सृष्टि के अनुकूछ भगवान्‌ की इच्छा से लया प्रहति आदि के अविवेक 
से है अर्थात्‌ वे सगृणत्व आत्मा में आगतुक धर्म है, स्वाभाविक नहीं 
है। अभ्यथा इसमें सुक्तित-पोग्यदा नही हो सकती थी और तब मोश्ष- 
प्रतिपादक सभी श्रुतियाँ ब्यर्थ हो जाती। 


पृष्ष एक है--पुरुष एक ही है, अनेक नही।' शास्त्र में कहा गया 
है कि काहचकर के कारण प्रडभति-ूपा गुणमदी भाया में धक्तिमान्‌ 


* भागवत, १-१०-२४; थोता, अष्याय ४ इसोक ७ ॥ 
गोता, अध्याय १० इलोक २०॥ 


(५) 


आरतीय इर्शव 


भगवान्‌ आस्मस्वश्पअुश्य के द्वारा अपती शक्ति (वीर्य) को रखते 
है! इस प्रर४र करण-रूप में इस चुडण की अपैश्षा होती है।' देगी 
पुष्प को सांस्या्वर शास्त्र में (अथर्ति योगशास्त्र में) 'ईदिकर हड़ते 
है । इसी बात को आचार्य ने 'मागवत' की टीका 'सुबोधपिती' में 
भी कही है-- 


/बृष्य एक ही है । पुष्य और ईइवर में कुछ भी विलक्षतता 
महीं है, इसलिए इग्हें दो मानता स्वर्य है” । 


अनएव जीव और ईश्वर में भी स्तामाविक मेई नहीं है, वे तो 
जैवल अवस्या के भेद मे दो मालूम होते है । अत, 'जीव', (विविरं और 
'बुरण' ये शम्द एक ही तस्व के मिप्न-मिन्न नाम है। यह तो तत्व-क्यन है, 
हिल्लु स्यावहारिक-दथा में (प्रहते सु) पुष्य” द्ारभूव मंगवान्‌ का अंश 
है और ईइवर भगवान्‌ स्वयं है। 'जोब पुरुषनरव में भिन्न है। परल्नु 
बिदु-रुप होने के कारण एक ही जात के दोनों है। अग्रवा पुरुष” ही 
का अन्न जीव है। किल्तु हवं आत्मता आत्मानं अवेहि इस श्रुति 
में अक्षराश और पुस्पाश के भेद होने के कारण 'जीव” भी दो प्रकार 
का माना जाता है।'छोडिक दक्चा में 'जीव' से मिन्न ईश्वर को ठी 
मानना ही पड़ेगा, अन्यथा भोय का नियम ठीक से नही हो सकता है) 
“कर्म इसी ईश्वर के अधीन है । जैसा श्रुति में मी कहा गया है--एप 
उ एवं साधु कर्म कारयति'। “प्रकृति और 'पुरप” का सयोग भी “ईदवर 
के बिना नहीं हो सकता | यह संयोग अनादि नहीं माना जा सकता, 
क्योकि ऐसा होने से मोक्ष की चर्चा भी नहीं हो सकती है। इसलिए 
ईश्वर ही इस संयोग का अधिष्ठाता साना जाता है। 


प्रहति--इसे 'प्रघान'!ं भी कहते हैं। यह भगवान्‌ का मुख्य रूप है । 
इसे जगत्‌ के उपादानरूप में भगवान्‌ ने बनाया । यह साम्यावस्था 
में प्राप्त तीनो गुणों का स्वरूप-भूत तत्त्व है। जिस प्रकार सच्चिदा- 
नदरूप बहा में क्रिया, ज्ञान और आनंदरूप धर्म रहते हैं, उसी प्रकार 


* प्रस्यानरत्नाकर, पृष्ठ ६० ॥ 
* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६० ३ 


शुद्धाईत दर्शन डष्‌९ 


इस 'प्रहृति' के त्िगुशात्मिका होने पर भी उसमें अंशत उद्गत तीनों 
गुण भी रहते हैं। अतएवं इस मत में प्रकृति और गुणों में “घर्म- 
धमिभाव' भी है। तौन प्रकार की सृष्टि करने के लिए भगवान्‌ 
ने प्रकृति को ये तीन ऐश्वर्य दिये है। ये सतू, चित्‌ तथा 
आनद के अश भमाया-रूपा 'प्रकृति' में रहते हुए प्रकृति को प्रधाना 
बनाते हैं । 

किसी प्रकार काल आदि के द्वारा यह अभिव्यक्त नही हो सकता 
है, अतएंव यह “अव्यक्त' है। इमौलिए यह नित्य भी है, क्योकि 
अभिव्यवत होने ही से यह अनित्य हो जाता तो पुन इससे सृष्टि न हो 
सकती थी। प्रकृति के साथ-साथ काल आदि भी उत्पन्न होते है ओर 
इसीके साथ इनकी स्थिति तथा लय भी होते है । 


यह सत्‌ और असत्‌ स्वरूपा है। कार्य और कारण में वल्लभ- 
सम्प्रदाय वाले भेद नही मानते । यह ज्ञान! का हेतु भी है, अन्यथा 
ससारी लोग भी विवेक नहीं कर पाते और न मुक्त हो सकते। यह 
“वराग्य' का भी कारण है, क्योकि यह सभी विशेषों को आत्मा को 
दिखाकर फिर निवृत्त हो जाती है। 'प्रकृति' और पुरुष! में यद्यपि 
अन्पत्र स्वस्वामिभाव सवध है, किन्तु यहाँ वीयाधान के कारण उनमें 
मयोग-सबध भी है। 'प्रकृति' और पुरुष' दोनों ही साकार है। यह 
भगवान्‌ के साकार होने ही से सिद्ध होता है। इसलिए इनमें भी शरीर, 
इंद्रिय आदि, होते हैं । 
प्रकृति के भेद--'प्रकृति' के भी दो भेद भाने गये है-- 
ज्यामोहिका माया” और 'मूलप्रकृति', अन्यथा संसार में अवस्था का 
भेद नही हो सकता था। भगवान्‌ की इच्छा से जब “मायारुप' प्रबल 
रहता है, तब तो पुरुष बद्धावस्था में प्राप्त होकर जीव” कहलाता 
है और जब 'मूलप्रकृति' कौ अवस्था आती है, तब स्वरूप ही में 
स्थित होकर आत्मा जगत्‌ का कारण होती है ।* 
* प्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ६३ । 
* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६० । 


४५५० 


(९) 


(०) 


(८) 





आरतौप शर्त 


मातु-पह शुर्प। गृबों मे उ्त्त होता है। स्यागलशिमात 
प्रपम विकार सो 'मर्ष' है और जानमक्तियात्‌ महान है। किस्चु 
एक गृत्र में इपे होते ने कारञ मर्पार सर्वयां एक में मिझ जाने में ये 
दोनों एक ही हस्त माने गये है । जञानश ही सा कियाशार नै कारण 
एप ही हरबर दो तरह का माहूम होता है। इस महुतस्त का हारतीर 
दिस्पय है। कूटरव में रहहुर अरे आधारमूत-विफव का यह स्यजह 
सातिविक है। जग वा सह अहुर कहदाता है और यहू अ्यत घन 
है और तमयू का नाशक है / यह संदवान्‌ के आवि्सोत्रि का स्यात है । 
इसी जो 'शुद्धशरव' कहते हैं । इगी को 'बिलर्त्र' भी कहते है ।' इसके 
मत में शुद्धि और महान से दो पृथ पशर्य हैं। 

अहंफार--यह महत्‌ गे उस्न्न होता है। इसे विमोहनत, बैपारिक, 
नैजस, लामग, अह, विजुत्‌ सवा हस्माता, इच्दिय एक मतस्‌ इन तीलों 
बा बारण तपा वितृ-अबियू-मय कहते हैँ । यह चित! गा आमास 
होते से बितू और अबधित्‌ इत दोतों का ग्रंविरुप है। दिसू, वाक, 
अर्फ, प्रवेतमू, अश्वितीदुमार, वह्लि, इख्ड, उपेस्य, मित्र, तथा चंद 
इनका भी जनक अहंशार' है। 'संत्र्षण' रूप का यह अधिष्टान है। 
जनृत्व, करणस्व, तथा कार्यत्व भी इसमें हैं। फिर शञात, धोए और 
मूढ़ स्वरूप वाला भी यह है। प्राण और वृद्धि इसी के रुपातर हैं, 
जैसा वि कहां गया है -- 

'जानझश्ति: क्रियाम्शिकः म॒द्धिः ध्रागातु तेक्स:! 
इन्ही रूपान्तरों के होने से 'अहकार' में सव इच्दियों को बल 

देने की घक्ित, द्रव्यस्फुरणविज्ञान, इन्द्रियानुप्राहकत्व, तथा संशय 
आदि याँच वृत्तियाँ हैं । 

तस्मात्रा--भूतों की सूक्ष्म अवस्था को तन्मात्रा' कहते हैं । इसमें 
“विज्ेष' नही रहता । 'अहकार से यह उत्पन्न होता है और अन्य 
तत्त्वो को उत्पन्न करता है। इसके यौव भेद है--घब्द, स्पर्श: रुप, 
रस और गंध; ये योगियों को ही दृष्टिगोचर होते हैं । विशेष 


* प्रस्यातरत्ताकर, पृष्ठ इंड 3 


शुद्धाइंत दर्शन डर 


अवस्था में हो ये हम लोगो के दृष्टिगोचर होते है, जैसा कि सांख्यदर्शन 
में कहा गया है-- 
“दुद्धोन््ियाणि तेषां पंच विशेषाविशेषविषयाणि' 


इस विदय में वल्ठभ और साख्यमत में कोई भेद नहीं है। क्रम से इन 
पाँच 'तन्माव्राओ' के विशेष लक्षण यहाँ दिये जाते है-- 


(क) शब्द--्रोत्रेद्यिय से ग्रहण करने योग्य तथा घर्मवान्‌ वदब्द' 
है । शब्द को “नभस्तस्माज्र अर्थात्‌ आकाश का तन्मात्र' तथा 
दष्टा और दृश्य का लिग' भी कहा है। जैसे, शब्द सुनकर 
उसके उच्चारण करने वाले का ज्ञान होता है तथा टकार 
आदि शब्द सुनकर 'टकार-द्ब्द” उत्पन्न करने वाली वस्तु का 
ज्ञान होता है। कार्य-अवस्था में 'शब्द” सविशेष हो जाता 
है और यह थाँचों भूठों का गुण है; अर्थात्‌ शब्द सभी भूत में 
रहता है।' इसलिए भेरी से उत्पन्न 'शब्द” पृथ्वी का गुण है, 
क्योकि भेरी पाथिव वस्तु है और कार्यभूतवस्तु में वत्तमान 
शब्द विभरणशील तथा मावयव भी है। कार्यवस्तु में रहने 
वाला बबच्द उदात्त आदि वैदिक तथा पडज आदि लौकिक स्वर 
के भेद से अनत प्रकार का है। “शब्द' स्पशंवान्‌ भी है। जैसे, 
किमी वाद्य से उपन्न शब्द-गत स्पशं का, तथा भर्म को छूने वाले 
शब्द से उत्पन्न स्पर्श का हृदय मे त्वचा के द्वारा अनुभव होता 
है, अतएवं वल्लभ ने 'ब्द' में स्पर्शरूप गुण को भाना है। 
इसके बिना “न कड्चिन्म्ंणि स्पुशेत्‌ु* (किसी को भर्मस्थान में 
न छूना चाहिए) इस प्रकार की स्मृति व्यर्थ हो जायगी । गुण 
गुणानेंगोकारात्‌' (एक गुण में दूसरा गुण नही माना जाता है) 

* सांख्यकारिका, ३४ । 

+ भागवत, तृतीयस्कत्घ ! 

* भागवत, द्वितोयस्कन्ध, २५।॥ 
*सुबोधिनी, २-२५। 

" प्रस्यानरत्नाकर, पृष्ठ ६५॥ 





भारतीय शत 


सैयाविकों के इव कथन को ये छोक-प्रपन्न-विस्द मान कर 
टाल दे) है।' 

शस्त की तिष्घता--'भम्द' के नित्य होते के संबंध में 
जल्लमाषा का कपत है कि विई को तिन्‍्य मानते हुए उसी 
जा अंशमू लर्ण' मयार्ष में तिय ही है। किर भी झोक में 
उंगका सुनाई देसा था से देता यड़ सो धस्द के आविभति और 
विरोमाद रुप धर्म के कारण होता है । दृदयाकाश में मगवान्‌ 
या बढ लाइ-हुप में प्रथम अमिव्यक्ता होते है। मर्द 
पहले तो अध्यक्त रहता है, पश्चात्‌ नातावर्णादिन्सक्‍ल्यर- 
मनोमय सूह्मजध को धाप्त कर भगवान्‌ के मुख से प्रकट 
होता हुआ मात्रा, स्वर, वर्ण रुप में स्थृल-माव से अद्मात्मक 
बेइद-ूप में यही सृद्म शब्द प्रकाशित होता है। वह नाद" 
ब्यापर होने के कारण हम लोगो के अदर मी प्राण, घोर रुप 
में रहता है। श्रोत्र (काल) की वृलि का तिरोध करने पर 
भगवान्‌ के ही द्वारा डी” उसे सुनता है, अन्यका द्वार के 
बन्द होने के कारण वह सुनायी नहीं देता 

स्फोटविदार--इसी सलाद को स्फोट! मी कहते है । 
अतएव यही नाद मुपुम्नानाड़ी के द्वारा, मूलाधार, हृदव, कढ 
तथा मुलत में परा, परुयंती मध्यमां तया बँखरी रूप में प्रक्ट 
होता है। जिस प्रकार ब्रह्म के सतू, चित्‌ और आतद नाम 
हैं, उसी प्रकार शब्द-रूप बढ के वर्ण, पद और वाक़य नाम हैं । 
वास्तविक भेद इन में नहीं है, किन्तु काल्पनिक है। दा 
सर्वंगत है, अतएव नानादेशय में स्थित बकता के प्रयत्न से उत- 
उन देशों में 'दब्द'! सहज में अभिव्यक्त होता है। इसके 
सर्वेगत होने में अवाधित प्रत्यभिन्ञा' ही प्रमाण है और इसीलिए 
सूर्य के समान एक ही समय में अनेक स्थलों से 'दास्दं की 
स्थिति दिखायी पड़ती है ।' 


* प्रस्थानरस्नाकर, पृष्ठ ६५ ॥ 
* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ २०-२१॥ 


शुददंत दर्शन डदर 


शब्द की उत्पत्ति--घब्द' की उत्पत्ति में अन्दर और 
बाहर वायू ही निमित कारण है। इसके समवायी तो पाँचों 
भूत है। विशेषकर आकाश, और अन्यभूत सामान्य रूप से । 
जहाँ पर “ब्वनि' अभिव्यक्त होती है, वहाँ से कुछ दूर तक बारी 
ओर वो यह स्वभाव हीं से स्वय जाता है, क्योंकि यह 'विसारी' 
है । बाद को वायु इसे दूर-दूर ले जादा है। इस तरह स्थानातर 
में जाता हुआ 'झब्द' अपना थोडा-योडा अश्य भिन्न-भिन्न कानों 
में ल्लीन करता (रखता) जाता है। जब इसके सभी अश 
छीन हो जाते है, तब वह आगे के लोगो को सुनायी नही देता । 
अंत में स्वभाव ही से, या 'काल' आदि के द्वारा, उसका ताश 
हो जाता है। शब्द का अश-अंश कर के नाथ होते हुए देख कर 
हसे निरवणव कहना ठीक नहीं है। 


(ख) स्पर्श--त्वगिन्द्रिय से प्रहण करने योग्य स्पर्श! है। वबाधु- 
तन्मात्रत्व” इसका लक्षण है । कार्य-वस्तु मेँ बर्तमान यह 
'सविशेष' होकर घार भूतो का गुण है। मात्रारूप में सूद, 
कठिन, शीत तथा उप्ण--ये चार इसके भेद हैं ।' गृणस्वरुप 
में मूह, पिच्छिल (फिसलता), जैसे रेशमी कपडे में, बद्धित, 
जीत, उष्ण, अनुष्णाशीत, शीत, रूपु, गुएठ, सयौग, आदि इसवे 
अनेक भेद होते हैँ । 

भुदु आदि शब्द वस्तुत घमंदाचक होने पर भी अधिक 
प्रयोग होने के करण धर्मी के: निमित्त भी ध्रयुवत होते हैं । 
खुस्पर्श वायु, तैजमू, जल तथा भूमि में रहता है, जैसे सृध्म 
वायु वा स्पर्श, ज्वाला का स्पर्श, तूल (रूई]) का स्पर्श ( 
लधुस्पर्श होने ही के कारण तेजस्‌ ऊपर, को जाता है। जल 
का छूघुस्पर्ण गगा, यमुना, कुप और नदी केः जलू को थीने से 
मुख में स्पष्ट मालूम होता है। इसी प्रकार गुष्स्पर्श भी जल, 


* ध्रस्थानरल्शाशर, पृष्द २२-२३, ६५ ३ 
* प्र्थाररतलाकर, पृष्ठ ६५ ॥ 


ड्ध््द 


(ग) 


(घ) 


भएगीय बर्शव 


जाय और झगि में है। अच्य शारत में 'गुररव रर्म में अति 
शिका गृष बाता शयां है, हिल्दु वहाँ हर्म ही का भे४ गुस्त' 
भी है भो शपर्श होते दी के कारश तौलने पर साठुम जिया 
जाता है। रप्श के बिता जहाँ शृरत्र का आते होठा है वर्रा 
अगुधान मे होया है, ने कि प्रदाक्ष गे। 


रंपौ् स्पर्श से अविरिक्तगुण वच्लभ है मंद में सही माना 
झाता है। धंपोधम-संपोग यह नहीं मातते । शंपोग चशु से 
जाता जाता है और "स्पर्श ल्गिडिप से, श्गलिए ये दो भिन्न 
गुण है, ऐसा शमझना टीक नहीं, है, वयोकि अर में भी 
खगिदिय तो है ही। इगलिए चशु से देखोगपी वस्यु लगिदिय 
में भी देशीजाती है, यह स्वीकार करता चाहिए। परशुरिख्धिय 
में ब्तमान जो 'बापु' है, उमा गुण स्पर्श! है, नकि चर 
का । अतएवं सत में भी 'रपर्श! है ।' 'दल्ेष' (जुड़ा हुआ होता, 
जैगे अंगुलियों का) विभाग का अभावरुप है। 'लेह' भी 
स्पर्श ही का भेद है, क्योकि यह भी ह्वचा ही से जाता जाता है। 


रूप--पश्ु से प्रहण करने योग्य गुण को हप' वहते है। 
'तेजस्तन्मावरत्व” इसका लक्षण कहां गया है। जिस डब्य में यह 
रहता है, उसीकी आहति के तुल्य इसको आहृति होती है।* 
“तस्मात्र-स्वष््प! में यह एक ही है! 'कार्यस्वरूप में मात्र, 
शुक्ल, मील, पीत, हरित, छोहित आईि 'रूप' के अनंत भेद हैं। 
“चित्ररूप' भी एक अतिरिक्त रूप है। 'भास्वर-रूप' दूसरे का भी 
प्रकाश करता है, इसलिए अपने आश्रय से अधिक देश में रहने 
बाला होता है। यह विसरणशील होता है। 


रस--रसनेंद्रिय से प्राह्म गुण रस है। जलतन्मात्रत्व 
इसका लक्षण है। (न्मात्रारूप! में यह अज्यक्त सघुर है। 
'कार्यवस्तु! में होने से कसा, मधुर, तिक्त, कडुआ, खट्टा, क्षाएः 


* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६७॥ 
* अस्थानरत्नाकर, पुष्ठ ६७ ३ 


जिद 


शुद्धादत दर्शन ड्५्‌ 


(नोना) और मिश्र, में सात इसके भेद है। जल में अब्यक्त 
मधुर 'रस' है। आधारभूत वस्तु के धर्म के खबध से 'रस' में 
भेद उत्पन्न होता है।' 


(ड) पंघ--प्राणेद्रिय से प्राह्म गुण गंध है। यह 'पृथिवो-तन्मात्र' 
कहलाता है| ब्यवत और अव्यवत के भेद से यह दो प्रकार 
का है। 'कार्यरूप' में करभ (दही मिश्रित सतू का गंध, या 
तरकारी आदि वा सिश्र गंध), प्रूति (दुर्गन्‍्ध), सौरम्ध 
(सुगधि), जात और उम्र (यें पूति और सौरम्य ही के भेद 
है. कमल का गघ शान्त' है और चपा या लहसुन का गध “उप्र 
है) तथा 'अम्ल', जैसे नीबू का गंध और बासी कढ़ी आदि का 
गंध, ये छः प्रकार के गध है । इनके अतिरिक्त अवातर 
भेद तो अनत हैं, जैसे धूप, धूम आदि के ग्रघ। 'गध' अपने 
आश्रय से अधिक देश में रहते वाछा होता है, अर्थात्‌ इसका 
आश्रय भूतद्वव्य जहाँ नहीं रहता, वहाँ भी उस द्रव्य में रहने 
बाला गंध रहता है। 

न्‍ैयायिक्र आरि के मत में जब विसी फूल का गध बही दूर 
तक फैलता है तो यह समभा जाता है कि वायु के द्वारा उस 
फूल का भाग दूर तक चला जाता है और उसी के साथ्माथ 
उसदी सुगधि भी जाती है, अर्थात्‌ देब्यकूप आश्रय के दिना 
उसका गुण कहीं नहीं जा सकता है। हिन्तु वस्लमाचाय॑ 
के अनुसार दब्य को छोड़ कर भी उसका गुण अन्यत्र बढा 
जाता है।' 


(९) भूत--जित में सविशेष शब्द आदि गृण हों, उन्हें *मूत' बज़्ते है। 
आवाश, दायु, लेजस्‌, जल तथा पृष्दी ये फॉच भूल है । क्रमण' इतफा 
वर्णन यहाँ किया जाता है-+ 

* प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ६८॥ 

* क्रंभो दणिप्तततब:--अपरबोद, ९-४८ $ 

+ द्रह्यानरत्नाहुर, पृष्ठ ६८॥ 
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(क) 


(सा) 


(ग) 


आएगीव वर्भत 


माकाश--मंवकाशवाजुर्त! (अदकाश देते वाला), था बिहि- 
शतर्स्पबडारदिवाएाओ, था व्राणेशियात्तकरणावाएंव आ- 
काश के लन्नन करें गे हैं। पहणा खा आधिरेविशह़ै॥ 
दुगरा 'आधिमौिक सवस्प-शक्षण है। पड़ी लक्षण स्याहार में 
उपरीमी भी है । आराश जे है, लिया सहीं, वयोहि इसमें 
विकारिस्य शिद्ध होता है, जैसे 'आत्मत: आकाश: संभूतर ” इग 
श्रुति पे भी कड़ा गया है। आहाश में शुप नहीं है। परम महतु 
परिमाण वाला होने ही के कारण यह 'सीहण' भी हैं। आफाश 
में मीण जाई की प्रतीति सरममात्र है। भशु अपने सामर््य 
मे आजाश का धाहुक नहीं है, विस्‍्तु आराश हो अपने सामध्यं 
से सव्बनयर अयबा पिमास के समात अपने रवहप को ब्ररट 
करता है। इगका विशेषजृश' शब्द है। 


बापु--इगका लक्षण इनके मंतर में 'अहपिश्वे सरति चालत- 
इपूहतशस्पशअरगर्पनथनसने खियबसवाताश्पक्षापशवम्‌॑ है । 
अर्थात्‌ जिसमें रूप न हो और जो डाल आए को हिलावे, गिरे 
हुए पत्तो को आधी में एक जगह मिले, द्रव्य, शब्द, और गंध को 
अस्यत्र ले जाने बाला, राभी इस्द्रियों को बल (साम्य॑) देने 
वाला आदि कार्य करे, वदी (वायु! है। यही प्राणरूप है। स्पर्श! 
इसका विश्ेज-गुण है। 'दाब्द' भी इसमें कारण से आता है | 
इस प्रकार इसमें दो युण हैं । सौमांसक के सतानुसार इसका 
त्वगिद्रिय से प्रत्यक्ष होता है । 


तेजसू--तेजस्‌' में पाचन, श्रकाशन, पान जैसे जल आदि का, 
अदन (भोजन) जंसे अन्न का, हिम (पाला या श्वीत) ता 
मई दन (नाश करना), झोवण (सुखाना), ये छः कार्य होते 
है। ययाये में पान और अदन ये दोनो कार्य जठराग्नि से ही 
होते है । अवद॒व पांच ही कर्य तिजत्‌' के हैं। शुषा और 
'तृष्णा” भी तेजोरूप है । रूप” इसका विशेष-युण है। शब्द 


! प्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ७ह । गा 
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और 'स्पर्श' इसमें कारण से आते है । इस प्रकार. इसमें तीव 
गुण हैं । 

(प) जल--कलेदन (भिगोवा), पिण्शव (इकट्ठा करना), पृष्ति 
(क्षुषरा आदि की तिवृत्ति करता--भोजन करने पर भी बिना 
जल के तृप्ति नही होती), प्राणन (जीवन), आप्यायन (प्राण 
को सतोध देना), प्रेरण (बहा लेजाना), ताप को दूर करता 
तथा एक स्थान में अधिक होकर रहना, यें आठ कार्य जिस में 
हो, वही जल है। वफ़े आदि में दूसरे भूत के कारण कठोरपत 
है । जब बहुत ठडी हवा चलती है, तब जल एकजित होकर 
ओला' बन जाता है। “रस इसका विशेष-गुण है। 'शब्द, 
फपर्थ', तथा 'रूप' इसमें दूसरे से आये हुए गुण हैं। इस प्रकार 
“जल्न' में चार गुण है। 

(5) पृस्वो-भाश्ञात्‌ समस्त जगत को घारण करने वाला द्ध्य 
“दुष्बो/ है। वल्लभ 'सल्कापंदाद' हो ,को स्वीकार करते है 
गंघ' हमसका विशेष-गुण है और चार गुण इसमें अन्पत्र से भार 
है । इस प्रकार इसमें पाँच गृण है । 


(१०) इखिप--हेजासाहंक्ारोपादेयत्वे सत्ति (तैजम्रहूप अहकार से इक्धिः 
वो उत्पत्ति होती है) शानक्ियान्यतरकरणन्‌' इखिय' का लक्षण है 
देह से सयुक्त रहकर अपने फल से आत्मा का जो शान करावे, वा 
'इख्धिय' है । छार्नेदिय और क्मेच्विय के भेद से 'इन्द्रिय' दो भ्रक' 
की है। श्रोत्र आदि पाँच झानेन्द्रियाँ है और वाक आदि पाँच 'का 
दया है। ये सभी अभौतिक हूँ वयोकि ये 'अहकार' से उत्पन्न हो 
हैं। भगवान्‌ की इच्छा से, गुणों के परिणाम के भेद से, तथा शा 
के अगो के सन्रिवेश के भेद से एक ही तैजस-अहकार से भिन्न्नी 
इच्द्रियों की उत्पत्ति में कोई बाघा नहीं है। ये 'इन्द्रियों अणु-परिम 
ही हैं और बनित्य भी है । 

इनमें चक्षु| उद्भूत-ःरूप और उद्भूत-ूपवान्‌ तथा सं+ 
परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विमाग, परत्व, अपरत्व. | ६ 


जा 


ः अ्रस्थानरस्ताकर, चृष्ठ७१३.... | 


श्इ्ट 


भारतीय दर्शन 


और इनकी 'जाति' तथा समवाय' का ग्राहक है । इसीलिए परमाभु, 
पिश्ञाच, आदि का चल्षु से ग्रहण नहीं होता। 'रूप' के द्वारा ही 'चक्षु' द्रव्य 
का भी ग्राहक है। त्वरिद्रिय' से उक्त संख्या आदि सभी गुण, उद्भूव 
स्पर्श तथा उद्मूत स्पर्श वालों का, उक्त गुणो की 'जाति' और 'समवाय' 
इन सब का ग्रहण होता है। इसी प्रकार 'ाणंद्रिय' से ग्रहण योग्य 
उद्भूत गंध और उद्‌भूतगंध वाछा, उनकी “जाति” और 'समवाय' हैं। 
इसी तरह “रसनेन्द्रिय' और “श्रव्णेन्द्रिा/॑ को भी जानना चाहिए। 
ये दश्च इंद्रियाँ राजस है, क्योकि राजस 'बुद्धि' और 'प्राण' से इनका 
ग्रहण होता है । इनमे से थोत, चक्षु, प्राण, हाथ और पैर इतके दो-दो 
रूप हैं, किन्तु ये प्रत्येक एक ही एक इच्धिय है! ज्ञानेद्धियाँ अपनी 
वस्तुओं के साथ ही ज्ञानजनक होती है ) 


(११) सम--'सत्र! संकल्प और विकत्पात्मक है। इसे उभयात्यक कहते 


हैं, क्योकि यह दोनो प्रकार के कार्यों को करता है । इच्छा (काम) 
की उत्पत्ति इसी के अधीन है। यह भी एक इच्द्रिय है। 

सन के युण--सुख, दुख, प्रयत्त, द्वेष, अदृप्ट, स्नेह, आदि इसी मन के 
गुण है, न कि आत्मा के । यह भी जन्य है, जैसा कि 'तम्मनोंअसृजत्‌' 
इस श्रुति में भी कहा गया है । अणु इसका परिमांण है । इसके दो 
प्रकार वेः कार्य होते हँ--आतंर और बाह्य । 

सामान्‍्य--का आकृति” और “व्यक्तित' में सप्रिवेश किया गया है। 


जान 


जात! इद्मस्वरूप ही है, जैसा श्रुति में भी कहा है--सत्पं जञानमतत्तं हहा'। 


जवब-जद भगवान्‌ सृष्टि वी इच्छा करते है, सव-तव उनका अनेक प्रकार मे आदिम 
होज़ा है, इसलिए जान का अलत मेंद होने पर भी यहाँ ेवल दश प्रकार का गाते 
माना गया है। इनमें चार प्रकार का जान नित्य है । 


पहला ज्ञान +-सद का आत्मस्वरूप, सब का उपास्य, मुख्य, विदार-रशि 


आत्मा का अपना हो स्वरूप है, जिसे गीता के दसकें अध्याय के डीगर्य एलोक में 


इढ्टा गदा है-- 
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स्वरूपत यह नित्य है। 


दूसरा क्ञान--यही 'ज्ञान' जब प्रक्ाश-रूप में आविभूंत होता है, तब वह 
भगवान्‌ का गृशस्वरूप कहलाता है, जैसा कहा गया है-- 


'ज्ञानवेराग्ययोश्चंव धण्णों भय इतोरणे 


ऐड्वर्य सपक्न में वह नित्य है और जीव तथा भगवान्‌ के पार्षद आदि में उन 
के दने में प्राप्त होता है।' यह दूसरा ज्ञान हैँ । 


तोसरा शान--यही 'ज्ञान' अर्थात्‌ घर्मेरूप सर्वं-विषयक-ज्ञान जब सृष्टि के 
निम्ित्त भगवान्‌ के मनोमय आदि नाडी के द्वारा वेदरूप शरीर' घारण दरता है, 
तब बह 'तोसरा शान! कहलाता है। जेँसा कि थरुति में है--स एव जोदो विदरप्रसूति/ 
इत्यादि । वेद-दारीर में भो वह ज्ञात विराट रूप के समान अनंत है, जैसा 'तैत्तिरीय 
ब्राह्मण' में इन्द्र और भरद्वाज के सवाद में स्पष्ट कहा गया है--अनंता वे बेदा:” 
इत्पादि । 


चतुर्थ शान--यही बाद में विशिष्ट शक्ति वाला होकर ससार का “बीज हो 
जाता है और इसौसे सभी विहृत ध्ाब्द सृष्टि के आदि में होते है। यहो भगवान्‌ के 
आशित होने से चतुर्प प्रकार! का तित्य ज्ञान है। 


यही वेदरूप-शरीर-विशिष्ट-ज्ञान॑ समवाय-संबध से 'प्रमाता' में तथा निमित्त- 
रूप से 'प्रमेय' मे रहता है। पश्यतीरूप-शब्द तो “प्रमाता' का आश्रयण करता है, 
जैसा कि 'वावयपदीय' में भतृ हरि ने कहा है-- 
ने सोउस्ति प्रत्यपो लोके यः दाम्दानुगमादृते ॥ 
अनुविद्धमिव ज्ञात स्व शब्देन भासते ॥९ 


अर्थात्‌ इस छोक में (व्यवहार की अदस्या में) ऐसा कोई भी "ज्ञान! नहीं है, जो 
दार्द' मे अनुविद्ध न हो । प्रमेष के अतत होने से उसका आश्रयण करने वाला शब्द: 
झरीर-विशिष्ट ज्ञान भी अबत है। डिन्नु वास्तव में वललभ के मत में इहा ही 
एकमात्र प्रमेय है, इस विचार से यह ज्ञान एक ही है । 





+ प्रस्थातरत्नाकर, पुष्ठ ह। 
* दारयपदोय, शॉड, १ कारिका १२४॥ 


४6 आझारतीय इ्गत 


पश्णत शत नारद और अर तगा शाई और जात में तिय संरध होने के 
कारण शरशविसिट की जात प्रवेत को आचदण करता है । बढ़ी 'वंक्षण जात है। 
छग अवध में शम्द और अर्थ शत से अमिमूत है, हिल्यू वद़ते उचदा था । 


दस्बन कात के भेर >पवात में अत करण और इंसिय को आश्रय्ण करने 
बाला 'हात' दावे प्रहार का है। इच्िय में एफ प्रहार को और ऑहकिरा में 
चार प्रहार का । 

(१) छत्र में गरत्य और विरन्‍्त रूप से जान! आदित है । 

(२) दिपर्याग, निशषय, स्मृलि आहि हु में हात 'बुद्धि' का आधित है। 

(३) 'रदसजात' अहंकार का आर है मौर 

(८) विविष्शात' बिता का आधित है। 

इस प्रकार ज्ञान शशविय है। 

कार्पदप 9. प्रकार के जात मन के पर्म है, आत्मा के नहीं; जैसा श्रुति 
बहती है -- 


कामः संकत्पो विविकित्सा भदाउभढ़ां धृतिरपृतिः 
हक्लीः पोः भीरित्येतर्साव मत एवति॥ 


जान! स्थिर होता है, न कि केवल तीन ही धाण रहता है। उसमघ्र हुए जान 
के; उद्दीपक शब्द और विषय हैं। बुद्धि, चेतन आदि इसी 'जान के पर्याय है। 
शात के अन्य भेद--शान पुनः सात्विक, राजसिक तथा तामसिक मेंद से 
तीन प्रकार का होता है। 'सास्विक-ज्ञार्त ययायें ज्ञान है और यही (प्रमा कहछाता 
है । 'राजसिक-मान! राजस-सामप्री से उत्पन्न होता है गया और यहनाता प्रकार का 
होता है। यही व्यवहार का उपयोगी शान है। अतएव परमार्थ-दृष्टि से राजन-जञात 
में प्रामाण्य नही है। 'तामस-कान! भी अप्रमाण ही है । पामर तथा नास्तिकों का 
_शान 'तामस” है। अच्छे छोग इसकी तिन्‍्दा करते हैं। अवएव यह हैय है। 
3; ज्ञान का तीसरा भेद--राजस-ज्ञान' 'सविकल्पक' ही होता है, क्योकि इसीसे 
झ्ोक में व्यवहार चल सकता है। 'जान” यद्यपि पहले निविकल्पक ही होता है, 
किन्तु उससे छौकिक-कार्य बही चलता है, और यह सात्विक रूप में एक ही अकार 


शुद्धाइत दर्शत हज 


का है। वल्लभ दोनो प्रकार के ज्ञान, 'निविकल्पक' और “सविकल्पक', को स्वीकार 
झरते है । 

निविकल्पक शान--पहला तो इन्द्रियाश्ित है । है तो यथार्य में यह 'सात्विक', 
बिन्तु 'राजस' से ही यह परिगणित होता है। 

धविकल्पक ज्ञान के भेद--संशय, विपर्यास, निश्चय, स्मृति तथा स्वाप ये पाँच 
'सविकल्पक ज्ञान' के मेद हैं ।' “सुषुप्ति! भो स्वप्न का ही अवातर भेद है। आत्मस्फु- 
शण वहाँ स्वयं हो जाता है।' चिता' स्मरण के अंतर्गत है। 'प्रत्यभिज्ना' तो 
निश्चयज्ञान ही है । 

कारण 

बल्लभ के मत में 'कारण' दो ही प्रकार के है--समवायि' तथा “निमित्त' । 
मसमवाय और तादात्म्य एक ही वस्तु है। 

'प्रत्यक्ष', 'अनुमान' तथा 'शब्द' ये ही तीन “प्रमाण इन्होने माने है । 

"आकाश और काल' के समान 'दिक्‌' को भी पृथक्‌ रूप में इन्होंने स्वीकार 
किया है। इसका ग्रहण साक्षात्‌ नही होता, किन्तु प्राह्म-अ्थे के विज्वेपण रूप से ।' 


आलोचन 


इन वैष्णव-दर्शनों के तत्त्वों के अवलोकन से यह स्पष्ट है कि इनकी खोज प्रघान 
रूप से न्यायवंशेषिक तथा साख्यदर्शन के आधार पर ही आशित है। वेदान्त के 
आध्यात्मिक तत्त्वों का विशेष विचार इनमें नहीं देख पड़ता। भगवान्‌ के सम्बन्ध 
में भी जो बहुत भी बातें कही गयी है, वे सभी उनके बहिरंग स्वरूप ही को लेकर है । 
अंतएव ये ऊँचे स्तर के दार्शनिक शास्त्र नही मालूम होते | 


इस प्रकार सक्षेप में उक्त चारो प्राचीत-वैष्णव-संप्रदायों का वर्णन यहाँ किया 
गया है। इतमें से रामानुजाचार्य तथा वल्लभाचार्य के मत विशेष रूप से आजकल 
१ भाणवत, तुतोयस्कध 4 
+ भ्रस्थानरत्नाकर, पृष्ठ ९ 
'ब्रस्थानरत्नाकर, पुष्ठ रे७ १ 


अरे भारतौय दर्शत 


भी प्रचलित है। इनकी अपेश्षा अस्य दोनों सम्प्रदाय गौणमूत मालूम होते है। 
ये सत्र भवित-मार्गे के उपासक होते हुए भी अपने-अपने उपास्य देवता के भेद के कारण 
परस्पर भिन्न मालूम होते है । इन सब ते उपर्युक्त तत्वों का विचार करने से बहुत 
जु्ठ सप्ताम बारें मिलती है । किर भी मेद तो स्पष्ट ही है। तत्वदृष्टि से भी 
श्यवहारावस्था में ऐगा भेद रखता ही पड़ता है। ये भेद न केवछ झास्त्रीय बातों ही 
में देख पढ़ते है, डिन्‍्तु उनके रहत-याहत लथा आचघार-बिचारों में तो और भी स्पष्ट है। 


पहूडे इस मतों के अनुयाधियों में पररपर विद्वेप नहीं था। सभी सत्र को सब कोई 
आदस्यूप्टि से देखते थे और अपने मत का भी पालन सुचाश रूप गे करते थे । किन्तु 
बाद में दुराग्रह, आवेश, तथा बूद्धि में कछूपता और सकोच इतना अधिक हो गया 
कि इनमें से एक के अनुयायी दूसरे मतवाले के झत्रु बन गये और उनके प्रति निंदा 
आदि कुत्गित व्यवहार करने में भी अपने वैष्णवत्व की ही रक्षा सममले छगे । इससे 
मह रपप्ट है कि इन छोगो में पश्चात्‌ भव्िित के उच्च आदर्श का ज्ञान भी नहीं रहा 
और मुझे तो यही अनुमान होता है कि ये राभी वंष्णव वहिरग तत्वों ही में लिप्त हो 
गये है, वैष्णव-सम्प्रदाय को अतरग बातों की ओर न तो इनका ध्यान है और नये 
लोग उसे समभने कौ चेप्टा ही हैं। इसी कारण कही-वही इसके व्यवहार मी 
लौकिक दृष्टि से निदनीय समझे जाते है । इनका आदर्श कितना उच्च था और क्सि 
प्रकार इनके दिव्य-दृष्टि वाले आचार्यों ने भक्ति की पराक्राप्ठा का स्वयं अनुमव कर 
सासारिकों के लिए भी दयावश्ञ सम्प्रदाय को चछाया और थयोम्य भक्तों को मस्मा्ग 
दिखाया । किन्तु कसा अध पतन अब है। इनके ययाय तत्त्वों से लोग इस प्रकार 
अनभिज्ञ हो गये है कि भक्तति को 'भुक्तिप्रर'॑ न समझकर “सुक्तिप्रद'ं सममते है, और 
“अंधेनेव नीपणाना ययापस्था? इस कहावत को प्रत्यह चरितार्य कर रहे हैं । यही एक 
मात्र हेतु है कि ज्ञानमार्ग को ही अब भी छोय निर्पद्रव, कल्याणप्रद तथा मुक्त देने 
वाला सममते हूँ । 
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अवान्तर-प्रलय (ईत), ४४७; -के मेद 
(दैत) , ४४७ 

अविज्ञप्ति, १५५टिप्पणी 

अविदधारूुपी आवरण, ९ 


डज५्‌ 


अविद्यानातञ् के उपाय, ४९ 

अविद्या, दु ख का मूल, १३८ 

अविद्या से शून्य में जगत्‌ की अमि- 
व्यक्ति, १५० 

अविदया से बाह्मयसता में विश्वास, 
१६१; -चेत्त धर्म के भंद, १६३ 

अविद्या सम्बम्ध अनित्य, २८३ 

अविद्या और माया, २५६; -के भेद, 
२२५ 

अविद्यातत्त्व (ईत), ४३६; -की श्रेणि- 
याँ (दंत), ४३७; -के भेद, ४३७ 

अविनामावसस्बन्ध, ३ 

अविशेष, २८९ 

अन्यक्त के धर्म (सोल्य), २९५-९७, 
>को सिद्धि (साख्य), २९९ 

अब्याकृत आकाश, ४३६१-३२ 

अव्याप्ति, २११-१२ 

अंशीनिरूपण (/ंत), ४४२, -के भेद, 
डडर 

अधुक्ल-अक्ृष्ण-कर्म, ३३७-३८ 

अष्टाययोग, ७४, १८८, ३२८-२९, 
३६९ 

अष्टाष्यायो, ३४८ 

असंण, १६४; +ने ग्रन्थ १६४ 

असत्वासवाद, २१७, २१८ 

असत्यतिषक्ष, २०२ 

असत्यत्ययक्रमं, २३६ 

असमवदायिकारण, २२१-२३ 

अमम्भवदोष, र१२ पु 

अमम्प्रश्ातममाषि, ३ २३-२४ 

अस्तिकाप, ९७ ११४१ 


श्र आरतीय बर्जत 


अस्मिता, ३२४-२५ 

अध्मितानुगत, ३१२४-२५ 

अग॑रशत-धर्म, १५३-५४ 

अगिद (हेल्वामाय), १५९, +के भेद, 
२०३-२०८ 

अहृकार के रहते शान का उदय महीं, ६८ 

अहपारतत्व, ३८५; «ता! स्वष्प २८८, 
४३३, -के भेद, ४३३ 

अहँभाव की पराजय, ६२, ६८ 


आ 


आइनस्दाइन का सिद्धान्त, १० 

आकस्मिकवाद, ४, ८५ 

आकाश, आवरण का अभाव, ८८; 
-अमूत द्रव्य (जेन ), ११३, -चाक्षुप 
प्रत्यक्ष (कुमारिल) २४६ 

आकाक्षा, २१४ 

आक्षेप, दर्शन पर और परिहार, १२-१३ 

आगम, ३९४ 

आचार, नियम, कठोर-पालन असम्भव, 
१३२ 

आतिवाहिक शरीर, २७६ 

आततज्ञान का उपदेश, ५२-५३ 

आत्मतत्त्वविवेक, १८१ 

आत्मदर्शन, ३४५-४६ 

आत्मसमर्पंण, ३; -से ज्ञान, २६; ३३, 
६२, ६४, ७३ 

आत्मसवेदन, १५७ 

आत्मा, अविद्या से आच्छन्न, २६८: 
जजड़ (चार्वाक, २०, अ्रभाकर), ५१, 
२६६; २७२; -उपयोगमय (जन), 


९७, २६७,-शावयव (जंत), २६७: 
_ौैदयरिमाण, २६७, -चित्तगलति 
(शेद), २६४५-६८; -वा्तिमूमि 
में, २०, -मौतित्र (चार्वाक),२० 
१७, >जानाथप (अमारर), २०५; 
नमयाय-श्ेविक-मूमि,. २१-२२, 
>रवतन्त्र पदार्ष, २१, -सर्त्‌ (साय 
बैंगेषिक, मीमांसा), २६८; -भौतिक 
नहीं, २१;-माण्यूबय उपनियद्‌ में, 
२५; -मोक्ावरया में अनेक, १८४, 
१८७; -साइख्य-मूमि, २२; “का 
सतू-चित्‌-रुप, २२-२३; -गीता में, 
६५; -और ब्रह्म का ऐएंक्य, ५७: 
>्का दर्शन और उसके उपाय, ९४ 
का स्वरूप, १४, २०-२६, ६५४ 
+उपनिषद्‌ में ५७-५८; -सव से 
प्रियतत्व, ५८; -का लक्षण देना 
असम्मव, ५८;-की प्राप्ति के उपाय, 
६८-५९; +का. स्वश्प(जेत) 
१३१-३२, -वा मौतिक स्वरुप, 
१३२: -भौतिकता से सम्बन्ध 
(जैन), ९७; -परिणामों (जंग), 
९७; -चार पाद, ५३; -के दर्शन 
से परमपद की प्राप्ति, २६७; “को 
अविदुया से पृथक्‌ करना, २६८;-के 
टुकड़े किये .जा सकते हैं (जन) 
१३२; -में प्रदेश (जन), १३२: 
-को अपने टुकड़ों से सम्बन्ध (जब), 
१३२; -के सम्बन्ध में बुद्ध का मौन- 
भाव (बीड), १३६-३७; -मूतों से 
पूयक्‌ [जेन), ५१, ९७; दें मोल 


चैतन्य नही, २२, “में शान नहीं, ते है, १६५, -का। 
!,-में शानभकिति ६; -कोषा- _ गवहारिक जीवात्मा ह् 
बोधस्वरूप (अट्टयत), २६६, -स्व- आलेसन, रब 
अकाच, (मं ।मा), २४१ आछोचत (कं: भाषिक), , 
आजेय, रह “डारस्पम सामस्य अदर्शन 
भादि विद्यनू, (१प्रिल), २७० २८९ 
आएिई ! आवरणशक्ति, रे९७ 
आधिभौतिक्तर् तत्व आसतक्ति, २१५ 
आपधेयशकित (इक), ४८३ भायुरि, 
आध्यात्मिकतत्क के, 


२७३ 
क्तत्व, >भाव, ३, आकर नर नाहितकों हे भेह ु 
“रिस्थिति, ४, _| , ४ बेर आखवों का ० 
अवृन्ति का हास, २००, २ 


७१ 
आनन्द, चिसणायी, <, >को खोज, 
्ड, जमे 


ड्ढढ 
|, ८, >की दैदिय, का तक्षण, १८५५८, >>का३ 
प्राप्ति, ६ १५६, तत्व (६7) ३४३ 
अनन्दमयकोष, ३६०.६ ६4 >से जाति और का भ्रत्य 
आनच्दानुगत, ३२४ १९४, और का सप्निक 
आन्तरिकदृच्टि, (मीमासा) ९५६, >खूय, ३२' 
आखखीक्षिकी, १७७५ टिप्पणी, _. 'भादमत, रेध्ट, >जर 
आप्तेक्कन, ३०८ और विपय का आथय, १६०; जे 
आभरण (विश्िष्टाईत), ड१९ परिणाम, ३३५ 
संयोग, २२५ इन्द्रियात्मवाद, ९३ 
आरोप, जड़ और के + ३०६, ३१२, इलाहाबाद यूनिवतिटी स्टड्जीज़, २७७ 
रै२१, ३५९ 
४०९ 
आव॑ंदेव, १६७ ई 
आर्यमत्य (बीड) १३९-४८ 


” "योग, 

ँ, है ४०-४४; तत्त्व, २४, रैट२, ३८४, 

१६५, ये सात विज्ञानो के साथ, शस्त्र २३: न्कै हि 
१६५, >जासबाओं काघर, रह: 


ड्कद भारतीय शर्शत 


जम प्रतीक, ३४३, -तिराकरण >आ्राभीततम, ५६: “वौड़ काल के 
(मीमांगा), २४९, २६६; (जैन), पूर्व के है, ५६; -महामारत के पूर्व 
१३३; >विलन मे छाम, ३४३; के है, ५६; -का प्रामाच्य, ५६; 
ली अपेक्षा रहीं, १७; -की गिठि +रचतावाछ, ५७-५६, -तका विपय, 


(उदयन), २२३२५; +कों मानना १५, ५७; “का अपना कोई दर्शन 
(शास्त्र) नहीं, ५०-५१, -का स्पेय, 


आवश्यक, १३३ 
ईश्वससाक्षी (वेदान्त) ३७२ ५६; >्यों वर्गीकरण, ५१६ की 
ईग्वराइयवाद (काइमीरीय हवदभंव), .. देत, १३-१४; «भारतीय विद्यार- 

बट पारा वा मूल ग्रंय, १५, ५०: 

व ज्की विशेषता, १५; -के पढ़ते के 

5 अधिकारी, ६४; -का रहस्य ६२: 
उच्चविचार में प्रेम, ३ -में आत्मा और बढ़ा का ऐक्प, ५७; 
उच्छूदरतलवाद, ४ में अविद्याताश के उपाय, ४९; -में 
उज्ज्वलूदत्त, ८५ परमात्मा के स्वरूप का निरूषण, ४९५ 
उत्तर मीमासा, २४० ५०; >में उपासना, ५७; -में ज्ञात 
उत्ममण, जीवों का, ७६ की बातें, ५०; -में तत््वविचार, ५०: 
उन्पछमट्ट, ८५, ३८१ -में तत्त्वों का वर्गीकरण नहीं, ५०; 
उत्साह अदम्य, ३ में समझाने की युवितयाँ, ४९; _में 


चावकिमत, ५०; -में शृस्यवादमत, 
५०; “में वेदान्तमत, ५०; “बात 
का खान है, ५०; “में मर्तों का 
खण्डन-मण्डन एवं विरोध का अभाव, 
५०; -के सभी वाक्य प्रमाण हैं, ५०; 


उदयनाचार्य, १८१, २२८ 

उद्दितप्रत्यय, ३३४ 

उद््‌गाता, सामवेद के पुरोहित, ३१ 

उद्योतकर, ८४, १८० 

उदासीन कर्म (दंत), ४४०; -के भेद, 
हेड १ >वादरायणपसूत्रों का आधार, ५७; 

उन्मीलस, ३७९ -वेदान्त कहा जाता हैं, ५७ 

उपदेश, पारमाथिक तत्त्व का, १२: उपवर्ष, २४१ द 
>स्वातक को, १३; -तत्त्वमस्ति' का उपसर्पण कर्म, १८६ - 


६२; -अधिकारी को, १३७ उपमानप्रमाण,. २१४; * -मौमासा, 
उपदेशक वाक्य, २५७ २५६; -भट्टमत, २५८; “प्रभाकर- 
उपनिषद्‌, छाब्द का अथे, ४९; -वेदों अंत, रेप ०००6 हे 

सपादान कारण (दवत), ४४४ 


के, ५२; +का सारांश, ५२५५; 


झब्दानुकुसणि का 


उपाधि, २०६ 

उपासना, दर्शन का प्रारम्भिक अगर, २८; 
-अधिकार के अनुसार करना उचित, 
३२; -में अभिमान का तिरस्कार, 
३३; -में साध्य और राघक वा 
ऐकय, ३४, -के द्वारा परमात्मा के 
स्वरूप का विचार, ५०, -के भेद 
('ैत), ४४८, -विचार ([द्वेत), 
४४८, -और वासना (दवत), ४३९ 

उपायप्रत्यय, ३२५-२६ 

उोक्षा, ३२७ 

उम्ेशमिश्र, ४९ टिप्पणी, ६० टिप्पगी, 
७२, ७३, ७९ टिप्पणी 


ऋणग्वेद, २९-२०, -में चारो वेद के 
नाम, ३१ 

ऋटागवेदभाष्यमूमिका, के १ 

ऋणुविमलापण्चिका, २४३ 

ऋम्भरा प्रज्ञा, ३३० 

ऋषभदेव, ९८ 

ऋषि, वेद सन्ज के ९, -मन्दद्रप्टा, ६५३ 


श्र 
एकप्रत्ययता, ३३४७ 
एक्रसला, ३८९ 
एकाग्र, ई १९-२० 
एकाग्रता, देश्४, -परिणाम, शह४ 
एकास्मिका सवित्‌, ३२४ 
एकायन (विधा), ५५ 
डे 
ऐक्य, बच और आत्मा का, ५६५ 


डे 


ऐतरेय उपनिषद्‌, ५४ 
ऐतिग्यायन, २४१ 
एंतिह्प्रमाण, २६१ 
ऐय्यास्वामी, २७९ 


हि 
अकार का स्वरूप, ५३ 


क्यावत्यु, १४२ 

क्ज्चुक, पाँच, ३८१, ३८५ 

कष्ठाभरण, स्र८ 

कठोपनिषद्‌, १०-११, ४९, ५२-५३ 

बणभक्ष, २२८ 

कणाद, २२८, -दर्शन, २३० 

कनकसप्तति, २७६ 

कन्दकी, २२८ 

बनसेपृशन ऑफ़ मटर, २३३ टिप्पणी, 
२३६ टिप्पणी 

कपिल, अवतार, २७२०७३ 

करण, २२३ 

बदणा, ३२७ 

कल्लट, ३८१ 

कम, की अपेक्षा, २५-२६; -और जान 
का सम्बन्ध, २५-२६; -जे अन्तर्ंत 
उपासनाएँ, २८; >वाम्य, ३३, 
४४१, -शुभ से बस्ठा जीवन, ६०; 
>हया नाश भोग से, ११५; -ुदृपस, 
१२६, >याह का रहाद, ४; -शा 


डट० 


कारण, जन्म, १२८; -उचित और 
अनुचित, ७५; -पअत्येक का, भोग 
आवश्यक, ७५; -चेतनाजन्य, १५५ 
टिप्पणी, -अदुृष्टरूप में, १५५ 
टिप्पणी; -चेतना, १५५ टिप्पणी; 
>का नाश, १८८; -के भेद (न्याय- 
वैशेषिक), २३१, २३६; -अभाकर, 
२४६, -प्रत्यक्षगोचर (भाद्ट), २४७, 
का महत्त्व, ३३७; -के मेंद, ३३७- 
३८; >संस्कार, ३३९; -दतमत, 
डी४००४ १ 

क्मकाण्ड, ३१-३२ 

कर्माशय (पुष्य-याप), २७५, ३३९-४० 

कामसूत्र, ८४ 

फामुकायत, २४१ 

बायब्यूह, १८८ 

कारण, की आवश्यकता, ६; “का 
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लग (दृष्टिकोण), १२७-२८ 
नयकणिका, १२८ 

नवद्वीप, नव्यन्याय का दूसरा केन्द्र, १८२ 
लब्यन्याय, १८१-८२ 

नागाजुन, १६७; -का शून्य का स्वरूप, 
१६६ 

नाद, ४६२ 

नारायणमट्ट , २४४ 

नारायणीयखण्ड (महामारत), ८१ 
नाझ स्वतः होता है, १६३ 

सिगम, दे९ु४ 

निग्रहस्थान, १९१ 


भारतीय इशत 


विईस्थमत, ९९ 

विश्तपकाल, हैह४ 

जिर्णय, का अर्ग, १७५६ -है लिए सर्क 

और संशय, १३६; *तैः तीत साधते, 
११, १३ 

लित्यकर्म, ३१-३२, २५१ टिपंगी 

निद्री, ३२२०२३ 

निरिष्यागन, ९. >का अर्प, ११, ११ 

निपिविश्मा, ५५ 

तिपिरावारण, २२३ 

निर्बीजससार्षिं, ३२७ 

निम्बाई-सम्प्रदाप, ३२९६-९७ 

निर्माथकाय, २२४, २७३ शिपणी: 
>जिस, २७३ 

नियविवाइ, ८३-८५ 

निश्त, ३० 

निएद्ध, ३१९-२० 

विरोध अवस्था, ३३२; -रिणाम, रेरे३े 

निर्वाण, असंम्कृत धर्म नद्वी; मग्ग से 
उत्पन्न, १६२; “में ष्मों का 
अनुत्याद, १६२; +उेझों का अमाव, 
१६२; -असत्‌, १६२: >कषायों वा 
नाशस्वरूप, १६२ 

निविकल्पक (विश्विष्ठाईत), ४१७ 
ज्जैन, १२०; “प्रत्यक्ष (न्याय),१९३ 

निवितर्क समाधि, रेरेड 

निविशेष तत्त्व, २५५ 

निवृत्तिमार्ग की प्रक्रिया, डं०४ड 

निःस्वभावता ही परमार्य सत्य है, १६८ 

निःश्रेयस्‌ की ब्राप्ति, १७९ 

निष्कामकर्मे, ६५, ७४ 


निषिदस्म (ईन) ८८५ पर्मथमंता, श्र 
नीडक्प्ठकीक्ित २८८ पक्षवृत्तित्व, २०३ 
नैमिनिक्कर्म ३७ २५१ टिप्पषी प>चक्डसुक-आया की, २३. 
नैपधचरित २५ परुचकोप, ९७ 
न्यायकणिका, १६५ टिप्पणी: पशचतस्माप्रास्तक्प विचार (६ 
“पायपुसुमाजछि, म्टण पश्चभूत-माध्य के, २९३ २, 
न्याय: ध॑न को पृछम्ृमि, ५.५ श्चमूमरि, १६५ 
“यायपरिश्द्धि »८+ केद महाभारत हैं, ६५ 
न्यायभूमि, २३२ , ४१९ 
न्यायमञझजरी ०. श्ट१ परस्षणशिक, २३३ 
'यायमुक्कावल्ी, न्स्र्‌ परञ्चास्तिकाय १११२-१३ 
“पायरत्तमाला, र्#३ प्रश्कोकरण, इ्६ बन्द 

लावती, २०८ ॥ ३१८ 

ै, १२३ परदरशाक्ति (स्त), ८78 4 

न्यायवातिक, ८४७ १८० पद -क श८३ २ भ 
न्यायबिन्दु १९६ १७९ (स्वाय-यंनेपिष़] १ २३० , - (प्रभाव 
याय-बगेविक में वरत्पर भेद २३६-१८ मत) २४४, “(बुमारिक) 3 
स्याय-बैगेपिक भूमि, २१ २२ _-मृरारिमक ४७; -क भेढ ४५ हू 


*यायमृत्र अक्षपाद गौतम को रक्‍का का 





ड्ट्द भारतीय दर्शन 


परमपद का साक्षात्कार, ७ 

परमशिव ३७९ 

परमसुख--तथा आनन्द, ३, ८५ 

परमाणु--निरदयव है (सौत्रान्तिक), 
श्द्द 
बढ़ता (सौत्रान्तिक), १६२; का 
स्वरूप २९० 

परमात्मा--मे सृष्टि की इच्छा, २३३, 
-(मीमासा), २४९, >४२७-२९ 

परमानन्द, -की प्राप्ति, “८, ९, -दर्शन 
करा परम ध्येय, ११ 

परमार्थसत्य, १६८-६९ 

परयसत्ता, २३१ 

परार्थानमान के अवयव, १८९ 

परा प्रति, -जगत को धारण करती है, 
७७, +का भरने पर एक शरीर से 
दूसरे में प्रवेश, 33 

प्रयभकित, ३९५ कर 

परामर्श, १९९ 

पर वाक्‌, २८-२९ 

परिणाम, -भाव (समय), ११४, २८१, 
जमे भेद, २८२, -बाद, २९६ टिप्पत्री, 
न्का स्वरूप, ३३३, -एक ही है, 
३३६, -(विकार), ३५५, -शक्र्ति, 
४०१; ->निरवयवतत्तत का, ४०१ 

परिणामिनिः्यत्ववाद, १२९-३० 

परीक्षामुखसूत्र, १२० 

पर्वन्ती वात, २८, २९ 

पाकजप्रज्या, २३३-३८ 

पाइजोर्सान, २२९ 

पायकर्माशय, २३७५ 








>के संघात से परिमाण नही 


पाणिनि, ३४८ 
पारमायिक दृष्टि, ३ -मूमि, ३; -सत्ता, 


रेप्‌४ 


पारमित से शून्य का ज्ञान, १६९ 
पार्थंसारयिमिश्र, २४३ 

पाशुपत, र२४ 

पिठरपाकवाद, २३३ 

पित॒यान मार्ग, ६१ ७५ 

पिश्यम्‌ (विद्या), ५५ 

पीलुपाकवाद, २३८ 

पुदूगल, -१११, -के गुण, ११२; “के 


आकार, ११३, -के भेद, ११३ 


पुण्यकर्माशय, २३५ 
पुरुष, -चितू, निर्लिप्त, त्रिगुणातीत है, 


२२; -#वल्य अवस्था में, २३; -का 
अखण्ड और अद्वितीय स्वरुपशान 
साख्य में नही है, २३, -कार, ८५; 
>एक (साह्य में), २९७, -बदुत्ववाई 
का खण्डन और मण्डन, २९८० 
३००, ३०३-३०४; -तौन प्रकार दे 
साख्य और गीता में, ३०५; “और 
अविद्या का संयोग अनादि है, ३०९६ 
३१०, -सुक्तित में प्रकृति छो देखता 
है, ३१२, -की बृति ३२१; -वीन 
भार के हैं (योग), ३४२; “तत्व, 
३८५ 


पुषवार्थ, -३१६, -पस्म, २१६ 
पुरुषोत्तमतत्व, -७७०७८, “वी स्वष्द 
८०, -हूप भगवात्‌ दार्शनिक परम 


तत्त्व है, ८० 


पुरीवत, १९६ हे 


झब्दानुत्रमणिका 


पुष्पइन्त, $> 
पूर्णता, ३७० 

पूर्णप्रञ्ञ ५०६ 

पूर्णावस्था ३८२ 
पूर्णस्वरूप, ९ 

पूंवत्‌ अनुमान २००-२०६१ 
पूर्व मी मासा, २४० 

पौष्पेय चतन्‍्य, २७४ 
पथ्चिद्रीकाय जौव, 
प्रकरण, -आपंवाचा १६४, -समहेत्वा- 
>यजिचिका, २४४ 


क्‍ 








भस, २१० 
प्रकाश, बद्ध मान रचित १८० 
प्रदृति, -से माण भिन्न है गौता रे, ३९ 
जी सिद्धि, २९५७-९६ -का स्वभाव 
ज्की के ये परार्थ है, ३१० 
जमे क्षोम 
जहीनिपुदप 
>४३३ नये 





३१० 
>पुरुपविवेक 
८६ नलय 
३४१ न्टात्व ३८५ 
भेद, ४५९ 


२६९ 


३२६ 





प्रचष्प्रवीद्ध, ५१, ३७६ 


६,-हा उदय, ३२४८-२०, 





प्रज्ापारमिताशास्त्र, १६७ 

प्रणव, -मे जगद्‌ को अभिम्यरित, ५३. 
जभ्४र 

प्रतिबिब, -सस्वश्चिर (लत) ४३९. 





८९ 
+के भेद (दंत), ४४० 
प्रतिभाषमाण, २६१ 
प्रतिसख्यातिरोध, -१५४, -([सोता- 





न्तिस्मत) १६३ ;-में प्रजा बा उदय, 
शहर 

प्रतीत्ययमुत्पाद और घून्यता, १६६०-६७ 

ब्रत्यकू चेतन, ६२ 

पत्यक्ष, -ज्ञान-प्राप्त का निश्चित उपाय, 
५, -के भेद, ५, १९२, २५६, (दैत), 
४४५, >हो एकमात्र परमतस्व था 
साधक प्रमाण है, १०, -पारमाविक, 
१२१ -य्यावहारिक, १२१,-प्रमाण, 

१९२, -ज्ञान बी श्रक्रिया (भ्याय), 
१९६, -हो प्रत्रिया, ३०६-७, -एक 
ही प्रद्यर का साब्य में, ३०३-८; 
-प्रभा, ३३१, “जड़ और इष्ा का, 
३७१० 3२ 

प्रत्यभिज्ञाभूमि, १८० 

अ्र्येक्षवुद्ध, १४० 

प्रदघकल्पिक, ३३० 

प्रदेश, (जंच) १०९, १११ 

प्रपफ्च बन्धन का कारण है (मीमागा), 
२५१ 

प्रपसि, ४१६ 

प्रभाररमित्र, २४३ 

प्रमाण,-सिद्यसेन दिवारर का मत, १२१, 
>हा शक्षण (बौद), !५६, >-ती 
आवद्यवता, १७६,३०८;-को सश्या 

दैशनो में, १८३ ;-बा विद्यार, २२ ञ, 

५४-५७, (प्रभःइर), 

परम पडान 





ब्‌ 
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के लिए, ३०६, (सांख्य), ३०८-९, 
सीन (गांस्य में), ३०६, -“(योंग), 
३२२ 

प्रपाणनयतरवालोतालितार, १२३ 

प्रमाई, (विष्त), ३२७ 

प्रमेयों का विभार, २२७ 

प्ररप, “की भवस्या २३२; -में जोवा?मां, 
२३३, -और सृष्टि का अभाव 
(भाट्टमत), २४९; -के भेद (इंत), 
४६०४७ 

प्रवभतमाष्य, २७१ 

प्रवृत्ति, -यहिरतुंसी, ४, ५: 
१६४; -१८७ 

प्रशस्तपाई, २२८ 

प्रश्न उपनिषद, ५३ 

प्रसाप्नता, ३२७ 

प्रतक्षपदा, १६७ 

प्राकृततर्वय, ४२३ 

प्राकृतिक वन्‍्धन, ३४१ 

प्रागभाव, २१७ 

प्राचीतत्याय, १८२ 

प्राज्ञ, ३६० 

प्राण, -भौतिक है, ८८; 
३६३ 

प्राणात्मवाद, ९४ 

प्रातिभ, -चक्षु का उन्मीलन, १४०; 
>ज्ञान, २३५-३६, २६१, (मीमांसा) 
3 

प्रान्तभूमि प्रज्ञा, ३३१ 

प्रामाण्यवाद, २१६-१७, २४३, २६१-६४ 

प्रारब्धकर्म (द्वत), ४४१ 


>विज्ञान, 


>मयकोप, 


भरीयजर्शत 


द्वत्यभाव, १८७ 
ब्रेयल, 3 
क 
पख् (स्पायं का एक प्रमेय), १८७ 
ब 

पु (रामानुजमत), ४१९ 

बड़पुरुय को गिद्धि (सांच्य), ३०३: 
अनेक है, ३०० 

बहिरंग, समाधि बे, ३३२ 

बहिदृष्टि, ४४९ 

बादरायण, २४१ 

बाइरि, २४१ 

बाधितविषय (हेत्दाभास), २२६१ 

बाहेस्पत्यसूत्र, ८३; -दर्शत, <३ 

बालराम उदामीत की दीका (साहय), 
२०९ 

वाह्मजगत्‌ की स्वातन्थ्य-्सत्ता, अनुमेय- 
सत्ता, निराकार एवं विज्ञानस्वष््प 
होना, १५०; -की सत्ता का निरा- 
करण, १६१ 

बाह्यार्य को अनुमेयता, १६२ 

बुद्ध का जन्मकाल, ५६ 

बुद्ध के उपदेश, १४१: +उपनिपदों के 
आधार पर, १४७; “का अभाव, 
१७८; -से समाज में हानि, [४२ 

बुद्ध के ज्ञान की पूजा, १४८ 

डद्ध के वचनों के विभाग, १४२३-४४ 

बद्ध को व्यावहारिक जगत्‌ का पूर्णजान, 


१३६ 
जुद्ध का निर्वाण, १४२ 


डैंट के प्रधानसित्य हर 

इस देक 2३६३ 

बृद्पालित, १६५ 

बृद्धि की म्यलानही »०, जप्रकृति का 
सास्विक विका> हरे, >से नल्य- 
जान, २२ 

गृद्धि $ पर्याव धान याद), १८६, 
२१४ 

दृदि, मोग-सापन हैं, २८५ -+# परम, 
२७५ >द्वारि है, इब्डियो क मार्ग 
में बाहर जाती है, ३०५ >वित- 
अतिबिबित, ३०७ 


भृद्धितस्व, ३८५, “दैगमत ८४३३ 
वैदिवृ्ति दर्तक हैं, २७० 
ृहत्गहिता, ८९ 

भृहटरीका, २४२ 

बृहतो, 


४९२ 


है 

अवित ३3, “जात और आर्म को 
साग्रझजरय, ३६, २८, “का महत्व 
३९८, +ते अधिकारी, ४०९, 
गीता में, १५ 

भविविशास्त्र के आषार्य, ३९५ 

भगवतोंसूत्र, १२१ 

भगवदगीता का उपदेश, १२-१३, ३३ 

भगवान्‌, में पूर्ण श्रद्वा, आत्मगमर्मणं, 
७३, “-गमयम्रापक है, ७०, वसा 
अनुप्रह ६ “ना अस्सड़ाछ में स्मरण, 
७३, -भातों वे अपराय को धामा 
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मिव्यकित, है ३ ८ें कर्मेकाण्ड व्यावहारिक जगत, ५ 

नकाण्ड, ३ १ै+ परम्परा, ब्यावहारिकी सत्ता, ड्र्प्ड 

-के उपनिषद्‌, ५र* _दर्शत. व्यास, २१८ 

के अन्तर्गत, रेरे+ मैं सूष्टि- व्युट्कमसृष्टि, रै८< 

, ३४-३६। “रन, २१६६. ऑुत्वान अवस्था, रेबे रे 

काश, २५७; 7 का अर्थ ब्योमशिवाचायें, २९८ 

प्रकरण में करना उचित, ब्योमवतती, २२८ 
>मन्ज तैजसूकप में ऋषिषों ६34 

आविर्भूत हुआ, २५७ झकित, तत्त्व, रेड, ३८२; >दार्थ, 
ढद का अरे, रेड७ २४४; -दैत, ४४२; “ने भेद (दैत), 
रिभाषां, रै७२ ड४२-४३ 

चार (मीमासा)/ ९३९ दावितसंगमतन्त्र, ३९६ 

क-बत्घन, ईेड १ शक्तघावेश, ४१४ 

बार, २८, २९ झब्द की चार अदस्थाएँ, ३८ 

न कक! र दाब्द की स्थिति (सौत्रान्तिक)) १६२ 
'घर के विदेद्ध उपदेश, है; बड्दश्रमाण, २१४:-मौमासा, २५६; ०कै 
सं लछौकिक ज्ञात की जद, २५६-५७;-अ्भाकर, २८८ 
तें, दर दाब्द के भेद (दंत), ४४५ 
गे (समाधि के छिए) आवश्यक, शब्द स्परेवान्‌ है (शुदाईंत), ४६१ 
६९ झामथ, चित्त कौ एवाग्रतारुप समाधि, 


घकदर्शन दा नामकरण, २२९७ 
बागम, <९ 
रु, २७६ 


बत के घमें, २९३-९४१-और अम्यक्त 


के साधम्यें, ३६७ 
तिरेक अनुमात, १९६:२०१ 


आ० द० ३२ 


३१६९-७०; -से प्रज्ञा का उदय, १६९ 
धारोर, तीत गुण से बना है, ७४;-वा 

झृक्षण, १८५;-के तीन भेद (प्रभा* 

कर), र४५-४८; -सौच-भौतिक 

नहीं, (प्रभावर), २४७ 
शवरभाष्य, २४२ 


४९८ 


दावरस्वामी, २४२ 

शंकरमट्ट, २४४ 

धंकरमिश्र, २२८-२९ 

धंकराचार्य, ९, १७, ५३, रेंड९;-के 
ग्रन्थ, १०, २५१; -के अनुकूल दर्शनों 
की संख्या, १७ 

शांकर-वेदान्त, २३; 
ड्४७ 

शान्तप्रत्यय, रेशेड 

शान्तरक्षित, १६८ 

शान्तिदेव, १६७ 

शालिकनाथमिश्र, २४३ 

शास्त्रदीपिका, २४३ 

झास्त्रवश्य, ४०८ 

शुक्लकर्म, ३३७-३८;-ष्णकर्म, ३े २७- 
३८ हर 

शुद्धविदुया, २४, ३८२, रे८४ 

शुद्धसत्व, २३, रेरै४, ४६११-१२ 

शुद्धाईतवाद, ३९६, ४५ १ 

शूम्य, महानिवां गपद, परमतत्त्व, अनिर्वंच- 
नीय, अलक्षण, अमभावस्वरूप नहीं, 
निस्‍्वभाव, १५०, १६३; -वाद बढ़त 
है, १६६ 

शून्यता ही अतीत्यसमुत्याद है, १६६ 

शुम्यतासप्तति, १६७ 

शिक्षा के दश नियम, १४९१ 

शिक्षासमुच्चय, १६७ 

शिवतत्त्व, ३८२ 

छ्विवमहिम्त.स्वोत्, १७;-में दर्शनों की 
सख्या, १७ 

जिवादित्यमित्र, २२९ 


>भूमि, २३, 


* भारतीय दर्शन 


शिष्य, की परीक्षा, ५२; ७०;-दुचम, 
छ० 

शेषवत्‌ अनुमान, २०००२०१ 

श्रद्धा से परमपद की प्राप्ति, ९ 

श्रद्धा, दैवी झकित में, ३;-की आवश्य- 
कता, ६२, रे२६ 

श्रवण, ९, १०, है३ 

श्रावकों का साधन, १४० 

श्रेयसू, ३ 

श्रीघराचार्य, २२८ 

श्रीलाभ, १६२ 

श्रीहरप, २२ 

श्रीराघावल्लभी, २९६ 

अश्री/ शब्द का अभिप्राय, ४०५ दिप्पणी 

श्रीसम्प्रदाय, ३९६;-की गुर्परम्परा, 
ड्ग्प्‌ 

श्रुतियों का लिपिबढ होता, ५ ६-५७ 

इलोकवार्तिक, रेड २;-की रचना ता: 
स्तिकों से बचने के लिए, २४२ 

इवेताम्वर, ९९ 

च 

पड़दर्शन, १६-१८;-म्द सब्रीन है, 
_ असंगत तथा अनियत संख्या वाला है, 
७ 

चड्दशनसमुच्चय, १७४ ८१; 
२७० 

चष्टितस्थ, २०६ 

पाटूकौशिकघरीर, ३२५ 
चाडगुष्यविग्रह, ४१४ टिप्पणी 

बोढ़ा सक्निकर्ष, १९३२-९५ 


“प्रकाश, 





] 


सहकारी प्रत्यय, १५६ टिप्पणी 

सहजगक्ति (दत), ४४३ 

साक्षियोचर, (इत), ४३५ 

साक्षी, - (दूत) ४३५ 

सादृश्ययदार्ष, २४४ 

सादश्यनिरूषण (दंत), ४४३ 

साधना, योगिक, ३४ 

सामरस्थ, शिवशक्ति का, ३८७ 

सामवेद, गाने के योग्य मन्त्र, ३० 

सामान्य, -सक्षण-प्रत्यासत्ति (स्थाय) 
१९५, -सो दृष्ट २००; >का रूकझण 
रे३१; -के भेद २३१; -(दंत), 
£४१-४३, -निरूपण (दंत), ४४१ 

स'स्पावस्था, २८३ 

सायणाचराय, ३१, ३५ 

मारसतुग, ३५० 

सिदमिरा, १२० 

सिद्धात्त के लिए आगम, तक और अनुमव 
को आदापड्ता, १७६ 

मिटान्लडिखु, १७, ८८, ९४ 

भिद्धापक बाकप, २५७ 

हुपफक में बुर का साज्ात्‌ उपरेश है, 
१४१ 

आुखरपताइुप, ३४९ 

अुरसाबकराबाय, -१९०-५१; «के इस्प 
४१ 

मुवर्शगावरव, -२०६, -द्ागक्र २३९ 

भूष १, >दशत मे मन, १५९, >औैर 
इाह (दुग) ४7६, नम्कल का 
अवानर बे है (> देव), ४ज! 

दृश्य >च्टिवादे दंत, ६, >तस्थ ६; 


भारतोय दर्शन 


जनेत्र, ६; -शरोर (सास्य), 
-(अईत), २६४ 
मूतसमुज्चय, १६७ , 
सूत्रात्मा, ३६४ हु 
सृष्टि का आरम्भ ३, ६१; -सुर 
का अनुमव करना ही है, २७ 
विभिन्न मत, ३४-३६; -ईपुव 
से, ८९; -सत्‌ से,अस़त्‌ से, ! 
>वीन संख्या से, २३३; “हा 
र३ेबे; >के कारण, २८३; 
(इंत), ४०४५-४६; -शुरुष की मु 
के लिए, ३१०; -प्रशार, ४९१: 
भेद (शुद्धाइंत), ४५३ 
सेंदान्तिक रूप, चरम तस्‍्व का, ४ 
सोपषपिशेप निर्वाण, थातु, १५६ 
सोमावन्‍्द, ३८१ 
सौत्रान्तिर॒मत, -१६१; -का बंभारि 
में पृषक होता, १६१ 
संकल्पात्मिका इच्छा, ४५२ 
गंकष गकाष्य, शूट 
गंभ्पशारीरक, ३५१ 
सथ्या, पवार, २४४, >सग्यक् विचार 
२६८ 
सं्यीविशास्फ, १६४ 
संघ, के विपम, १४३; «वा संरत, 
१८१; -में दिमाजन, १०२ 
आपोयसावल्प, २१९ 
संर्विदच्षा चित, 3८3 
सवूवियच्प, ७०१8८; «के भेंन्‍, १६८: 
शी अपधर्डा, १६९ 
सकय, जमे वह को बरवलि, १३५. 


(व्दानुक्रमणिका 


नश्ट्ट्टर 

संसार, को मिथ्या समझना, ३; -दुः्बमय, 
६; -के विषय प्रत्यक्ष और परिवर्तन- 
झील है, १६१; -भोग के लिए, २३४ 

संस्कृत-धर्म के भेद, १५४-५५ 

सहार, -को प्रक्रिया (वैशेषिक), 
(म्याय), २३४; -का स्वरूप (द्व॑ंत), 
डे 

सहिताएँ, -एक ही समय की है, ३१; 
>सभी एक ही प्रन्य है, ३१ 

साख्य, -में यथार्थ शान है, २६९; 
शास्त्र में मतभेद, २७०, -दर्शन 
मनोवैज्ञानिक दर्शन है, २७०, -सूत्र, 
२७१; “परम्परा नप्ट है, २७१, 
>दर्शव व्यापक है, २७१; -भूमि, 
२७२, -जगत्‌ सूक्ष्म है, २७२, 
>सार, २७६,-प्रवचनमाष्य, २७६, 
-कारिका, २७६, -के तत्त्व सूक्ष्म 
हैं, २८० 

स्कन्यों के भेद, १५२ 

स्थविरवाद, १४४; -के भेद, १४४ 

स्थूछतल, ६ 

स्थूलद्ष्टि वाले दर्शन, ६ 

स्थूलनेत्र, ६ 

स्थूछ शरीर, ३६५ 

स्थूलभद्ठ, १०२, १०४ 

स्थिरमति, १६४ 

स्पर्श के गुण (शुद्धाइत), ४६३ 

“'फुटार्था” यद्योमित्र को टीका, १६२ 

स्फोटविचार, ४६२ 

स्मरणरूप ज्ञान, १९१ 


मा० द० ३३ 


प्ण्द 


स्मृति (योग), ३२२०-२३ 

स्याद्ाददर्शन, १३१ 

ख्रोतापन्न, १४० 

स्वातन्व्यवोध, ३९१ 

स्वत परिणामिनी, २८३ 

स्वत. प्रमाण (जैन), १२०; -स्वतः 
प्रामाष्यवादी (सौब्रान्तिक), १६२; 
स्वतप्रामाष्य, २१७, २६२;-(दव॑त), 
डड५ 

स्वप्न, -विषयो को देखने के लिए दूसरा 
झरीर का निर्माण करता, ५९; 
“अवस्था में दोतो छोको का ज्ञान, 
५९, -ज्ञान (वैशेषिक) २३५; -के 
भेद, २३८, -ज्ञान सत्य है (विधिष्टा- 
द्ैत), ४१७, -विचार (दंत), 
४३८; -और मनोरथ (दंत), ४३८; 
+की उत्पत्ति (दंत), ४३८ 

स्वभाववाद, -८३-८४, -के भेद ८५ 

स्वभाव (अनुमान) १५८, १५९ 

स्वरूप,-योग्यता, २२६; -आवेश, ४१४; 
+कोटि, ४५४ 

स्वर्ग, -चावकिमत में, ९१, -श्राप्त 
मीमासा का ध्येय, २४०, -साधारण 
छोयो का लक्ष्य, २४०, >मुख की 
पराह्षाज्दा है, २४७ 

स्वलक्षण, प्रत्यक्षप्रमाण का विषय, १५७, 
परमार्य सत्‌ है, १५७ 

स्वार्यानुमात, (जैन), १२४; -१८९ 


हससम्प्रदाय, ३९६ 


पुग्२ भारतीय दर्शन 


हयश्ीर्पपंचरात्र में दर्शनों को संझ््या, हीनयान द्चब्द का अर्थ, १४५ 


१७ हीनयान को चार मूमियाँ, १४६ 
हरिभद्रसूरि, १७ हुएनसाग, १६२ * 
हसिब्यासी, ३९६-९७ हेतु के दोषों से वचने के उपाय, २०१० 
हस्तामलकाचार्य, ३५१ २०२। 
हाई ऑफ जैनिज्म, १०१ टिप्पणी हेत्वामास, १९० , -के भेई, २०२०-१३; 


ट्विल्री ऑफ इडियत फिलासफी, ४९ >का आकार, २१३ 
टिप्पणी, ७२, ७३, ७९, ८५, १३१ द्वोता, ऋग्वेद के पुरोहित, ३१ 


